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PROBLEME INTERCONFESIONALE 


DOCTRINA PROTESTANTA DESPRE PACATUL ERE- 
DITAR JUDECATA DIN PUNCT DE VEDERE 
ORTODOX 
de Pr. Prof. D. STANJLOAE 


Daca teologia catolica separa cu totul dreptatea originara de natura 
omului, sau de chipul dumnezeesc in om, considerind-o exclusiv un dar 
supraadaus, vechiul protestantism si teologia barthiana considera acea drep- 
tate ca fiimd o manifestare exclusiva a firii omenesti, sau a chipului dum- 
nezeesc in om. De aceea, daca teologia catolica vede caderea numai in pier- 
derea darurilor supraadause, natura raminind intacta si pacatul volatili- 
zindu-se, reformatiunea, din opozitie fata de aceasta conceptie care nar- 
cotizeaza sentimentul de rdspundere al omului pentru pacat, cade in cea- 
lalta extrema si considera ca prin dreptatea originara, ce s-a pierdut prin 
caderea in pacat, s-a pierdut insusi chipul dumnezeesc in om, adica pu- 
terife spirituale prin care omul putea cunoaste pe Dumnezeu si putea im- 
plini binele voit de El, ne mai raminind in om nimic bun in sens spiritual, 
totul in el devenind pdacat‘). 

' 1. Aceasta conceptie exagerata despre pdcatul ereditar e proprie mai 
ales juteranismului. Definind fiinta pacatului stramosesc, Confesiunea 
Augustana zice: «Ei (protestantii) invata ca, dupa cdderea lui Adam, toti 
oamenii care sint nascuti in mod natural, se nasc in pacat, adica fara frica 
de Dumnezeu, fara incredere in El si cu concupiscenta (art. Il). Intrucit 
teologii catolici de la dieta din Augsburg au obiectat ca aceasta invatatura 
nu poate fi justa, caci copiii nu pot avea frica de Dumnezeu si incredere in 
El si totusi au pacatul stramosesc (Resp. theol. cath., art. I1), Melanchton 
a clarificat acest articol in Conf. Aug. in sensul ca omul natural e lipsit 
$i de puterea din care se naste frica de Dumnezeu si increderea in El ?). 
Deci omul, pierzind prin cadderea in pacat dreptatea originara, a pierdut eo 
ipso integritatea puterilor naturale spirituale, care se intemeiau pe ea). 


a 


1. Formula de Concordie, Solida Declaratio I, de pecc. orig. § 62, spine cd, dupa ~ 
Luther, «natura humana non tantum contaminata, aut impura facta, vero etiam adeo in 

, universum corrupta est, ut nihil sinceri, nihil] sani prorsus in ea relictum» (Die Bekennt- 

nis-Schriften der Evangelisch-Lutherischen Kirche, G6ttingen 1930, II Band, pg. 865). 

2. Apologia Augustanae Confessionis, art. 11; Op. cit., I Band, p. 151: 

«Itaque vetus definitio, cum inquit peccatum esse carentiam justitiae, detrahit 
non solum obedientiam inferiorum virium hominis, sed etiam detrahit notitiam Dei, fi- 
duciam et amorem Dei, aut certe vim ista efficiendi detrahit». 

3) Luther, in c. II] Genes. zice, dupa ce respinge invatatura catolica despre pu- 
terile supranaturale ale lui Adam: «Haec probant, justitiam esse de natura hominis, ea 
autem per peccatum amissa, non mansisse integra naturalia, ut Scolastici delirant» 
(dupé Mohler, Symbolik, ed. 6, Mainz, 1843, p. 67, nota 2). 
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Mai mult vorbeste despre pierderea puterilor spirituale naturale For- 
mula de Concordie. In certurile sinergiste care turburau Coniesiunea lu- 
terana, Victorin Strigel, sefui partidei sinergisie, sta pe o pozitie mai apro- 
piata de catolici, sustinind ca omul cazut a pastrat cel putin predispozitia, 
capacitatea, aptitudinea de a cunoaste pe Dumnezeu si de a voi ceeace e 
sfint, desi aceasta predispozitie e cu totul paralizata si nu trece de la sine 
niciodata in activitate; omul cazut are inca modum agendi, capacitatem, 
aptitudinem, adica se bucura de o forma goala de cunoastere si vointa in 
raport cu realitatile spirtuale, desi e lipsita de orice continut real si sub- — 
stantial. Ortodoxia protestania il numi pe Victcrin Strigel pelagian si decla- 


_ ra ca chiar si aceasta simpla capacitate sau forma goala e distrusa in om. 


Formula de Concordie respinse opina sinergista, declarind ca omul cazut nu 
‘are nici macar simpla capacitate naturala de a cunoaste pe Dumnezeu ‘si 
voia Lui si de a voi conform cu ea‘). Prin aceasta, Formula de Concordie 
nu vrea sa prezinte pe omul cazut ca pe o faptura nerationala. Dar ea nu 
lasa acestei capacitati a spiritului. pe care o numeste ratiune, ca domeniu 
cunostibil, decit lumea finita®)- De asemenea, protestantii recunosc ca o- 
mul cazut nu e o fiinta lipsita de orice |‘bertate de a alege intre cele bune 
si cele rele, intre fapiele virsuoase si pacatoase, dar aceasta libertate o recu- 
nosc omului numai in ordinea lucrurilor pamintesti. Binele acesta nu adu- 
ce o dreptate spirituala, ci una civila °). 

Dupa protestanti, ratiunea si vointa au rainas in om, dar ratiunea 
si-a pierdut capacitatea naturala de a cunoaste pe Dumnezeu, iar vointa 
si-a pierdut libertatea pentru cele spirituale, adica omul a pierdut «puterile 
spirituale». Si cum, dupa ei, chipul consta in aceste puieri etico-religioase. 
nu in ratiune si vointa in deobste, omul prin cadere a pierdut insusi chipul 
dumnezeesc in totalitatea lui’. Omul cazut e fata de cele spirituale ca o 
piaira, ca un bustean, neputind, prin puterile sale naturale, cugeta, crede 
si tace nimic spiritual *). 


4. Solida Declar. II, de lib. arb. & 60; Op. c., pag. 896: «Eam ob causam non recte 


dicitur: hominem in rebus spiritualibus habere modum agendi aliquid, quod sit bonim 
et salutare. Cini enim homo ante conversionem in peccatis mortuus sit, non potest m 
ipso ‘aliqua’vi$ ad bene agelidum in rebus spiritualibus inesse; itaque non habet modum 
agendi seu operandi in rebus divinis» Solid. Decl. I, de pece. orig.; Op. cit., pg. 851: 
«Repudiantur qui docent... hominem ex prima sua nativitate adhuc aliquid boni, quan- 
tulumque etiam et quam minutulum, exiguum atque tenue id sit, reliquum habere- ca- 
pacitatem videlicet et aptitudinem, habilitatem, potentiam et vires aliquas in rebus spi- 
ritualibus, aliquid inchoandi, operandi aut cooperari». 

9. Solid. Declar. I, de pece. orig. Ibid. pg. 849: «In aliis enim externis et hujus 
mundi rebus, quae rationi subjectae sunt, relictum est homini adhuc aliquid intellectus, 
virium et facultatum, etsi hae etiam miserae reliquiae valde sunt debiles et quidem haec 
ipsa quantulacunque per morbum illum haereditarium veneno infecta sunt atque con- 
taminata ut coram Deo nullius momenti sunt». | 
6. Conf. August, art. XVIII: «Vointa omeneascd4 are libertatea de a implini o 
dreptate tivila si de a alege intre lucrurile supuse ratiunii. Dar nu are puterea de a im- 
plini {ara ajutorul Duhului, o dreptate dummezeeasca si spirituald, intrucit omul sufletese 
nu poate primi cele ale Duhului» (op. cit, 1 Band, p. 70). = | 
| 7. Solid, Decl. I, de pecc, orig. § 10; Op, c.. II Band, pg. 848: «Docetur quod 
peccatum originis sit horribilis defectus concreatae in paradiso justitiae originalis, et 
amissio seu privatio imaginis Dei, ad quam homo initio in veritate, sanctitate ataque 
justitia creatus fuerat, et quod simul etiam sit impotentia et ineptitudo, &tvuvapla 
et stupiditas, qua homo ad omnia divina seu spiritualia sit prorsus ineptus». 

8. Solid. Declar. II, de liber, arbitr. § 24: gAntequam homo per spiritum, illumima- 
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Jeolugul catolic Mohler a observat ca o ratiune lipsita de capacitatea 
de a cunoaste pe Dumnezeu si o libertate incapabila de a alege cele spi- 
rituale, nu mai merita acest nume; aceste puteri spirituale jsint esentiale 
ratiun‘i si vointii. El spuye ca nu se pot scoate din organismul spiritulut 
omenesc organe asa de esentiale cum sint puterile indreptate spre cunoas- 
terea lui Dumnezeu si spre savirsirea binelui, lasindu-se numai cu cele 
indréeptate spre lumea finita; spiritul este o esenta simpla si numai prin 
cugetare putem lua in considerare in mod deosebit diferitele puteri ale 
lui’). Noi, ortodocsii, putem spune si mai mult. Daca romano-catolicii, 
recunoscind aceste puteri spirituale omului cazut, socotesc ca el poate avea 
© pozitie neutra in ce priveste punerea lor in lucrare, noi socotim ca omul 
dupa caddere nu poate sa nu se simta atras spre activarea lor, desi nu poaie 
perzista in aceasta activare. eres 

De sigur, nu putem atribui protestartismului invatatura ca prin ca- 
dere’ omul s-a privat de ratiune si libertate. Caci protestantismul recunoas- 
te omului cazut aceste facultati. Dar el le considera grav stirbite in inte- 
gritatea lor, lipsite de una din categoriile esentiale ale capacitatilor lor 
Si nu e mai putin adevarat ca e imposibil sa ramina in om o ratiune gi o 
vointa lipsite de orice nostalgie dupa cele dumnezeesti. Ratiunea si vointa 
pastreaza, cu toata caddera lor, o tendinta dupa cele transcendente. Alt- 
fel n-ar mai fi ratiune si libertate propriw zis. In privinta aceasta noi or- 
todocsii ne deosebim si de catolici si de protestanti, care sustin deopoin- 
va ca ratiunea si vointa omeneasca pot tunctiona integral, lara nici un 
interes pentru cele dumnezeesti si spirituale. : 

Protestantii afirma, deci, in mod explicit pierderea totala a unor pu- . 
teri ale firii, a unor capacitati naturale ale ratiunii si libertatii. Ortodocsii 
nu recunosc decit o slabire a acestor puteri, o abatere a lor, nu o pierdere 
esentiala. Protestantii, prin faptul ca identifica dreptatea originara pier- 
duta cu chipul dumnezeesc, sau cu aceste puteri spirituale naturale, ar 
trebui sa ajunga la concluza grava ca insdsi natura omeneasca s-a alte- 
rat cu totul prin cadere, deodata cu pierderea chipului. Dar de concluzia 
aceasta s-au speriat chiar unii protestanti. Le-a fost teama sa afirme ce- 
eace rezulta ca o consecinta din doctrina lor, anume ca omenescul insusi 
s-a pierdut. De aceea, in contradictie cu teza de mai sus, au admis pe urma 
ca totusi din chip a ramas un rest, adica atit cit e necesar ca sa explice 
conservarea omenescului, ceeace distinge pe om de animal. Karl Barth insa 
a cautat sa explice conservarea omenescului dupa caddere, nu prin con- 
servarea unui rest de chip, ci prin distinctia ce-o face intre natura umana 
si chipul dumnezeesc. Dupa el, chipul s-a pierdut cu totul, si totusi ome- 
nescul s-a pastrat'®). Dar prin aceasta taie si el in doua etaje pe om, a- 


tur... ex sese et propriis naturalibus suis viribus, in rebus spiritualibus nihil inchoate, 
operari aut cooperari potest, nec plus quam lapis, truncus aut limus» (Op. c., II Band, 
pg. 882). Solid. Decfar. II, de lib. arbitr. § 7: «Credimus quod hominis non renati inte- 
llectus, cor et voluntas in rebus spiritualibus et divinis ex propriis naturalibus viribus 
prorsus nihj! inteJligere, credere, amplectj, cogitare, velie, inchoare, perficere, agere, ope- 
rari aut cooperari possint, et homo prorsus corruptus et mortuus esse: ita ut in hominis 


natura post lapsum et ante regenerationem, ne scientillula quidem spiritualium virium 
reliqua manserit» (Op. c. p. 873—874). 

9. Mohler, Op. c., pg. 72, 

10. «Im Interesse der radikalen Durchfihrung der Erbsiindenlehre hatte Luther 
die katholishe Zweiteilung preissgegeben. Die Imago Dei, also die urspriinglicke Natur- 
nicht bloss die hinzugekommege Natur, ist zertsért. Was abes ist dann von der dem 
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propiindu-se de catolici si parasind teza veche, admisa si de protesianti, 
despre identitatea natyrii umane cu chipul dumnezeesc '"). 

De sigur, catolicii considera omenescul ramas, in totala independen- — 
t4 de Dumnezeu, ca modelat dupa chipul dumnezeesc, pastrat intact dupa 
cadere. Dar deosebirea intre catolicism si protestantism — chiar in in- 
terpretarea barthianad a acestuia — e mai mult nominala: si unul si altul 
vad omenescul dupa cddere total izolat de Dumnezeu si oarecum suficiem 
siesi ca omenesc. Omenescul nu se stirbeste prin cadere. Dar omenescul 
e vazut ca o entitate total desprinsaé de Dumnezeu. Si catolicii si protes- 
tanti intelg astfel omenescul ca o realitate meschina, pur lumeasca, in- 


_ variabila in minimalitatea ei, incapabila de o dilatare indefinita in am- 


bianta divind. Relatia omului cu Dumnezeu se adauga ea ceva exterior 
omenescului, fie ca se numeste ea chip, ca la protestanti, fie dreptate ori- 
ginara, ca la catolici. Si in catolicism si la Barth — in care protestantis- 
mul isi gaseste expresia cea mai consecventa — se constata o completa se- 
cularizare a .conceptului de om. E ceeace caracterizeaza de altiel toata 
cultura si tot asa numitul umanism occidental, un uwmanism care se soco- 
teste ca trebue sa fie promovat nu numai fara Dumnezeu, ci adeseori im- 
potriva lui Dumnezeu. | 

In ortodoxie omenescul nu e omenesc autentic si deplin decit in am- 
bianta divina, deschis izvorului de lumna si de bine al dumnezeirii si s*s.34- 
duindu-se sa se adape din el. Omenescul e modelat prin chipul dumneze- 
esc, altfel nu mai are nici o forma. In aceasta privinta catolicismul vede 
mai just ca protestantismul. Dar omenescul definit prin aceasta pecetts 
divina nu poate fi conceput ca fiind in afara de o anumila relatie cu divi- 
nul. In aceasta privinta ortodoxia vede mai just si decit catolicismul, 
care e identic cu protestantismul in ideea ca omenescul poate dainui des- 
partit de divin. | 

Ca sa raminem numai la protestanti, acestia ajung in mari contra- 
dictii, recufioscind pe de o parte identitatea chipului cu natura omului si 
alirmind pe de alta ca chipul dumnezeesc s-a pierdut cu totul, dar ome- 
nescul nu s-a pierdut. Intrucit nu vreau sa admita cA omenescul s-a pier- 
dut prin pacat, sint siliti sa-si revizuiasca ‘sau afirmarea despre pierde- 
rea fotala a chipului, sau cea despre identitatea intre chip si natura uma- 
na. Primu! lucru l-a facut vechea teologie protestanta, al doilea K. Barth. 


Menschen auch jetzt noch verbliebenen Vernunftnatur, seiner Humanitat, kurz von dem, 
was ihn noch jetzt vom Tier unterscheidet, zu halten? Es blieb... eine doppelte Méglich- 
keit: entweder dieses humanun mit der urspriinglichen Schépfung und also mit der géttli- 
chen Bestimmung des Menschen fiberhaupt nicht in Beziehung zu setzen; oder aber diese 
Beziehung doch ireendwie hinterher anzuerkennen. Die erste fihrte ein unklaren und 
dogmatisch héchst fragwiirdigen Begriff eines «Restes» der imago Dei.ein: im wesentli- 
chen ist zwar das Gottesbild im Menschen zerstort, aber ein gewisser Rest ist doch 
geblieben um das humanum, das, was den Menchen, vom Tier unterscheidet, vom Ursprung 
her, also theologisch, verstehen zu kénnen. Der, zweite radikalere Weg, jst erstmalig. von 
Karl Barth beschritten worden: das Bafid zwischen Menschlichkeit und Gottheziehung- 
ist zerschnitten; dass der «Mensch Mensch und keine Katze ist», ist «eine Belanglosig- 
keit», das humanum ist ein profanum gewordeny (Emil Brunner, Der Mensch im Wider- 

| II. W. Zenkovsky, Das Bése im Menschen, fn vol. Kirche, Staat und Mensch, 
pg. 359, nota 2: «Se poate face o paralela fntre felul cum se desparte in dogmatica ca- 
tolica, dupa caderea in pacat, gratia superaddita de om, si felul cum. se departeaz4 (a- 
!a fel se desparte) in dogmatica protestanta chipul lui Dumnezeu. Ins4 notiunea 
«autodespartirii» se potriveste mai bine «gratiei», care viné@sdin afar4 de om». 
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Cum a aradtat Schumann, formula pierderii totale a chipului dumnezeesc 
in om n-a putut fi aplicata consecvent niciodata de vechea teologie pro- 
testanta, deci nici formula identificadrii complete a chipului dumnezeese 
si a dreptatii originare (Fr. Karl Schumann, Imago Dei, in vol. Imago 
Dei, Beitrage zur theologischen Anthropologie, Giessen, 1932). De aceea 
chipul nu poate fi interpretat numai ca justitia, ca dreptate, ci comtine 
doud sensuri: «imago divina generaliter accepta et specialiter accepta», 
prima insumind spiritul (vointa si intelectul, stapinirea si nemurirea), 
a doua, justitia originalis. In primul inteles, chipul nu s-a pierdut prin 
pacat, numai in al doilea inteles s-a pierdut. Ba mai mult, nici in al doi- 
lea inteles nu s-a pierdut cu totul (Op. c. p. 178-9). Avem aci o doctrina 
apropiata de cea ortodoxa. : 

OQ teorie intersanta despre raminerea chipului dummnezeesc in 
om incearca in timpul: mai nou Emil Brunner. (Vezi: B. Wysches- 
lavzev, Das Ebenbild Gottes in dem Sitindeniall, in vol. Kirche, Staat 
und Mensch, p. 309). El nu admite nici teza foarte obisnuita in vechea 
teologie protestanta, a unui rest de chjp, nici teza lui Barth, despre dis- 
tinctia intre chipul care s-a pierdut de tot si natura umana care a ramas, 
ci sustine ca chipul intreg a ramas in om dupa cadere, deci toata natura 
mana, dar in alt sens chipul intreg s-a pierdut. 

Bruner observa mai intii ca Reformatorii vedeau chipul nu _ in 
tatiune si libertate, sau in capacitatea creatoare, in ceeace are omul luat 
in sine, ci in relatia de iubire cu Dumnezeu. («In temerea de Dumnezeu, 
in inecrederea in El»). Chipul e situatia in care il pune Dumnezeu pe om, 
in care il vrea Dumnezeu, situatie daruita de Dumnezeu, dar pe care omul 
empiric mu o mentine. Ea e una cu justitia originalis. E petrecerea in iubi- 
rea lui Dumnezeu, existenta traita in responsabilitatea implinita. De aceea 
Reformatorii au putut spune ca ratiunea si libertatea au ramas in omul 
<azut si totusi chipul s-a pierdut 

Catolicismul, dimpotriva, vede chipul in ratiunea si libertatea ce se 
pot orienta prin ele spre Dumnezeu, nu in relatia de iubire a omului cu 
Dumnezeu, in care se afla omul pus, din darul lui Dumnezeu, prin crea- 
tie. Reformatorii puteau afirma ca omul a perdut chipul lui Dumnezeu, 
da, n-a nierdut ratiunea si libertatea, iar catolicii, ca afirmatia protes- 
tanta despre pierderea chipului implica pierderea ratiunii si a libertatii 
Fiecare din aceste parti intelegea altceva prin chip: protestantii relatia 
cu Dumnezeu, catolicii, ratiunea si libertatea. In realitate, insd, 
e gsi in relatia cu Dumnezeu si in ratiune si libertate. Deci nici Reforma- 
torii n-aveau dreptate s4 spuna ca chipul s-a pierdut din om, odata ce re- 
cunosteau ca au rdmas iu el ratiunea si libertatea, nici catolicii n-au drep- 
tate s& acuze pe protestanti ca, afirmind pierderea chipului in omul cazut, 
afirm’ pierderea ratiunii si a libertatii. 


12. Der Mensch im Widerspruch, p. 95: «Des Menschen urspriingliches Wesen ist 
also das Sein-in-Gottes-Liebe, das erfiillt verantwortliches Sein, die Werantwortung, die 
nicht aus Forderung. sondern aus Gabe, aus der schenkenden Liebe kommt und selbst 
im Wiederlieben” besteht... Darin hat es seine Menschlichkeit gerade in seiner Gottbezo- 
_genheit, und zwar im Emfangen der gédttlichen Liebe. Diese inhaltliche Erfiilltheit und 
diesen responsorischen, Character haben die Remormatoren verteidigt wenn sie darauf 
beharrten, dass die imago Dei,.das Wesen Menschen bestimmt, als  justitia origi- 
nalis, und nicht als Vernunft, Freiheit oder schdpferische Fahigkeit zu verstehen séi. 
Der Mensch ist aus dem Sein-im-Gott, aus dem Sein von Gott her, nicht aus dem eige- 
4nem ‘Kénnen her zu verstehen». | 
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Neadevadrul docirinei protestante vine de acolo ca ea admite o ratiune 


si o liberiate in cmul cazut, dar n-ar vrea’ sa admita nici un fel de relatie- 


a lor cu Domnezeu, nici c aspiratie spre El. Gresala ei e ca desparte total 
intre ratiune si libertate pe de o parte si intre relatia cu Dumnezeu pe de- 
alta si pune chipul numai in cea din urma. Aceeasi despartire o savir- 
seste si catolicismul, dar pune ‘chipul in cele dintii, socotind-o pe cea dim 


urma exclusiv ca exp.esie a dreptatii originare. Invatatura ortodoxa nu 


le considera pe acestea despartite si chipul il vede in amindoua. Slabin- 
dir-se relatia cu Dummezeu, s-a slabit si ratiunea si libertatea si prin ur- 
mare si chipul. Catolicii si protestantii admit nu numai o slabire a rela- 
tiei omului cu Dumnezeu, ci o.pierdere totala a ei, fara ca aceasta sa ine 
semne si o slabire a ratiunii si a libertatii in cele lumesti. Dar pentru ca- 
tolici aceasta a insemnat numai o pierdere a dreptatii originare, nu si @ 


_ chipului prepriu:ratiunii si libertatii, cita vreme pentru protestanti, aceas- 


ta a insemmnat o pierdere a chipului insusi. 

Referirea chipului dummnezeesc atit la ratiune si Ja libertate, cit si la 
relatia cu Dumnezeu, cum se face in invatatura ortodoxa, inseamna ca e 
cu neputinta sa se conceapa un om intrucitva rational si liber fara o anu- 
mita relatie cu Dumnezeu. Relatia cu Dumnezeu nu se adauga omului ca 
ceva cu totul dinafara. Relatia omului cu Dumnezeu atirna si de ratiune 
si de libertate si acestea, la rindul lor, atirna si de relatia cu Dumnezeu, 


ca sa se aile in deplinatatea /sanatatii si a functiunii lor. 


Pe de o parte, petrecerea omului in relatiia de iubire cu Dumnezeu 
nu e in afara de ratiune (cunoastere) si de libertate, ci se manifesta si 
se implineste prin acestea. De sigur, nu acestea insasi stabilesc comuniu- 
nea cu Dumnezeu, ci aceasta se stabilesie prin Dumnezeu. Dar ea are 


Jipsa de ele. Ele sint facute pentru comuniune. Dovada e ca acestea si as- 


pira dupa ea. Jar in comuniunea concreta cu Dumnezeu omul se afla ca 
persoana cunoscatoare si libera. O spine aceasta si Brunner: «Relatia cw 
Dumnezeu,snu ratiunea e virful piramidei... Ratiunea e asa zicind numa? 
organul relatiei cu Dumnezeu... Virful omului, privit numai din om, e& 


eul... Dar eul e ceeace trebuie sa fie, prin Tu dumnezeesc» !%). Dar toc- 


mai de aceea, pe de alia parte, cu cit omul se afl4 mai deplin in relatia 
tu Dumnezeu, cu atit cunoasterea si libertatea lui e mai deplina, canaci- 
tatea mintii si a vointii lui e mai mare. De aceea se poate masura inten-- 
sitatea relatiei cu Dumnezeu cu marimea capacitatii de a-L cunoaste si 


~ de a implini voia Lui. Si pina functioneaza ele cit de cit sdnatos, exista 


in om si o anumita aspiratie dupa Dumnezeu, oricum s-ar disimula Eb 


pentru om, din pricina pacatoseniei acestuia. 


| De aceea Reformatorii au fost consecventi cu ei.insisi cind au afir- 
mat ca.omul pierzind relatia cu Dumnezeu, a pierdut si capacitatea de a 
cunoaste pe Dumnezeu si de a implini mdacar intr-o cit de mica mdasurd 
voi Lui. Dar n-au fost consecventi cind au mai admis peste tot o ratiune 
$i o libertate in omul cazut. Ei n-au putut fi consecventi, pentru cd aw 
exagerat afirmatia cé omul a pierdut orice cdpacitate de a cunoaste pe 
Dumneze#. Ei n-au putut sustine pind la capat exagerarea, ca sa afirme 


ca omul a pierdut si orice ratiune si libertate, pentru ca ar fi fost intr-o 
prea categorica zitie cu realitatea vadité. Dar admitind perzistenta 
‘unei rafiuni, trebule sa admita implicit si o oarecare aspiratie dupa Dum- 


Op. c., pg. 93, 
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nezeu si O oarecare capacitate de a-L cunoaste, adica 0 carecare idee de 
Dumnezu, pentru ca omul n-a pierdut nici caracterul de persoana ce se 
stie raspunzatoare tata de Dumnezeu, asa dar intr-o relatie cu El. 

La aceasta solutie s-a oprit Brunner. Acesta, desi identifica uneori 
chipul cu dreptatea originara, cu relatia implinita a omului cu Dumnezeu 
prin tubire, conform doctrinei protestante, admite totusi cA omul n-a pier- 
dut prin cadere cu totul caracterul de persoanda, adica de fiinta ce-si simte 
raspunderea fata de Dumnezeu, ce se simte asadar in relatie cu El, deci 
n-a pierdut chipul, desi Brunner se fereste citeodata sa4-i spuna chip, dat 
fiind ca a identificat chipul cu dreptatea originard14). Dar din ceeace 
recunoaste si el, ca omul, pierzind comuniunea implinita cu Dumnezen, 
n-a pierdut si baza ontologica a acestei comuniuni si constiinta necesi- 
tatii acestei comuniuni, deosebirea intre dreptatea originara si chip, intré 
asemanare si chip, apare inevitabila '°). 

Mai precis vorbind, Brunner paraseste cu totul teza protestanta des- 
pre pierderea chipului dumnezeesc si admite una apropiata de ortodocsi. 
El spune ca chipul nu s-a pierdut, ca el a ramas chiar intreg, dar s-a perver- 
tit, s-a rasturnat, deci omul nu e indiferent fata de Dumnezeu, ci e contra- 
rul Lui, ceea ce se manifesta in faptul c4 omul in acelasi timp isi simte ras- 
punderea fata de Dumnezeu si simte legea Lui ca pe o datorie, dar si a- 
versiunea fata de ea. Caci, desi Brunner numeste chipul ramas in om 
chip formal, spre deosebire de cel material care s-a pierdut, din felul cum 
prezinta starea omului dupa cadere rezulta ca prin chipul formal cu care 
a ramas, el nu e numai golit de capacitatea de a face binele, de a lucra 
conform cu raspunderea ce o simte fata de Dumnezeu, ci lucreaza chiar 
contrar raspunderii sale fata de Dumnezeu, deci chipul ramas in om nw 
e numai o forma lipsita de continut, ci, intr-o anumita privinta, un chip 
contrar chipuluji adevarat, un chip pervertit. Omul, dupa Brunner, e si in 
pacat, in relatie cu Dumnezeu; animalul nu poate pacatui'®). De aci ur- 
meaza ca omul n-a pierdut caracterul sau de chip, sau capacitatile sale 
spirituale. Dar relatia cu Dumnezeu in pacat e alta decit cea normala, in- 
trucit capacitatile spirituale se activeaza in pacat intr-un mod nesanatos, 
chipul ramas nu e numai o forma lipsita de continutul binelui, ci o per- 
vertire a chipului adevarat. Desigur si pervertirea inseamna dintru-un 
anumit punct de vedere o pierdere. Omul a pierdut capacitatea de a mat 
intrebuinta facultatile sale in modul just, cel dupa fire, cum ziceau Sf. 


14. lntrebindu-se ce a ramas din comuniunea plind a omului cu Dummezeu, din 
dreptatea originard, identificata de Reformatori cu chipul dummezeesc, din caracteru? 
de persoand al omului, manifestat deplin in acea comuniune, Brunner spune ca ideea 
«restujui de chip», introdusd de Reformatori, e prea mult, dar si prea pufin. Deci, dupa 
el, a ramas intr-un anume sens tot chipu!, fara s4 o spuna direct: «Wie aber steht es 
denn mit dem Menschsein, das auch der gottiose, der von Gott abgewandte, der sindig | 
gefallene Mensch, der wir erfahrugsmassig sind, noch hatte? Von dem bedenklichen 
Begriff des imago-Restes, den die Reformatoren eingefiihrt hatten, missen wir absehen. 
Denn er sagt zuviel und zuwenig. Zuviel, weil er den Schein erweckt, als gabe es So Zu- 
sagen einen von*der Siinde ausresnarten Bezirk im Menschenwesen; zuwenig, weil er 
der Tatsache nict Rechnung tragt, dass der Mensch gerade in seiner Siinde von seiner 
urspriinglichen Gotthezogenheit Zeugnis ablegt, dass er sich auch — unde gerade — mM 
der Siinde durchaus als das «theologische», das «vor Gott stehende», auf Gott bezogene 
Wesen manifestiert» (Der Mensch im Widerspruch, 6, 96-96). 

95. «durch die Siinde der urspriingliche Lebenstand, die justitia originalis ein 
vollig verlorener sei. Der Mensch lebt tatsachlisch nicht gemass der Liebe Gottes, so 
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Parinti. Starea de pervertire implica paradoxal atit pierderea, cit si pas- 
trarea chipului si anume a chipului intreg. 

In formularea generala, ca intr-un anumit sens chipul intreg s-a 
pierdut, dar in alt sens chipul intreg s-a pdastrat, teza lui Brunner 
poate ti considerata ca o teza apropiata de invatdtura  ortodoxa 
(dar nu spunind chipului ramas, chip formal, cum ii zice el). Dar in ex-- 
plicarea tezei sale, el ramine la exagerdrile proprii protestantismului. In 
aceasta explicare el se dovedeste ca mentinind in esenta invatatura pro- 
testanta, desi o exprima intr-o terminologie pe de o parte mai moderna, 
pe de alta mai moderata, mai apropiata la aparenta de cea ortodoxa, ad- 
mifind prezenta chipului intr-un anumit sens in omul cazut. Cind Brunner 
zice cA omul cazut e cu totul contrar lui Dummnezeu, fara nici| o aspiratie 
dupa El si tara nici o capacitate de a implini intrucitva voia Lui, el ra- 
mine intru totul fidel Cartilor simbolice ale Reformatiunii, care vorbesc 
de «dispretul», de «ura» omului fata de Dumnezeu, de «lupta» si «dus- 
mania» iui impotriva lui Dumnezeu !’). 

Dar nu se poate spune ca omul numai uradste pe Dumnezeu. El !1 si 
iubeste uneori. Pervertirea chipului dummnezesc in om are o limita. Altfel 
cispare chipul cu totul. Brunner si-a dai’ seama de aceasta, cind a spus ca 
chipul formal a ramas in om. Dar a nesocotit aceasta, cind a spus ca a 
_ disparut cu totul chipul material. In realitate nu ar fi putut ramine intact 
chipul formal, daca ar fi disparut cu totul cel material. Raspunderea omu- 
lui fata de Dummezeu slabeste si ea, cind slabeste capacitatea’ de a-L cu- 
noaste si de-a face voia Lui. Pervertirea a cuprins chipul in intregime, 
atit ceeace numeste Brunner chipul material, cit si ceeace numeste chipul 
formal. Dar n-a nimicit cu totul nici pe unul, nici pe altul. Pervertirea 
nu inseamna pierdere totala nici a unuia, nici a altuia. Sau daca ifiseam- 
na pierdere totala, atunci nu se poate admite o pervertire deplina a chi- 


dass den wiederliebt, der ihn zuerst geliebt hat. Das aber die «teologische» Struktur 
des Menschen fegen den Schdpferwillen nicht vernichtet, obschon in ihrer Auswirkung 
verkehrt sei. Auch als Siinder ist der Mensch’ nur aus dem urspriinglichen Gottesbilde 
verstandlich-namlich als der im Gegensatz zu ihm Lebende» (Op. c., p, cit.). 

16. «Die Gottesbeziehung, die das ganze Wesen des Menschen bestimmt, durch 
die Siinde nicht aufgehoben, wohl aber .verkehrt ist. Der Mensch hért nicht auf, das Gott 
verantwortliche Wesen zu sein, aber’ seine Verantwortlichkeit aus einer Sein-in-der-Liebe 
ein Sein-unter-dem-Gesetz, ein Leben unter dem Zorn Gottes geworden» (Op. c., p. 96). 
«Die Siinde ist eine Manifestation des Gottesbildes im Menschen; nur der nach dem 
Bilde Gottes Geschaffene kan siindigen, und in seiner Siinde zeigt er die ~<a dosed 
liche», die nicht welthafte, aus dem Urbild in Gott stammende Geistkraft» (Op. ¢., p. 
125)». Wir durch die Siinde zwar aufhoren, die Verantwortlichkeit auszuleben, aber ‘dur- 
chaus nicht aufhéren, verantwortlich zu sein... Aber die Verantwortlichkeit ist jetzt nich 
mehr die Formel seiner Wirklichkeit, sondern nur noch die Formel seines Sollens, und - 
dadurch ist ihr Sinn aufs tiefste alteriert. Der Mensch liebt zwar nicht Gott und der 
Nachsten, sondern sich selbst, aber er sollte Gott, und den Nachsten lieben. Aus dem 
Wesensgestz ist ein Sollgesetz geworden» (Op. c., p. 15). 

17. Apologia Conf. Aug. reproseaza catolicilor e4 nu vad boalele grave ale naturii 
umane, descrise de Scriptura cind vorbeste «de contemptu Dei, de odio Dei et simitibus 
vitiis nobiscum natis» (art. II, de pecc. orig.; Op. c,, pg. 149). lar Formula de Concor- 
die, Solida Declar., I, de pecc. orig., § 11, declara 4 «toti dobinditm prin fire astfel de 
inimi, de simturi si cugetiri de la Adam prin propagarea ereditara si naturala, care dupa 
puterile lor cele mai inalte si dupa lumina ratiunii lupta direct cu Dumnezeu si cu po- 
runcile cele mai inalte ale Lui sj sint inimicitie contra lui Dumnezeu, mai ales in ce 
priveste lucrurile divine si spirituale» (quae secundum summas suas vires‘et juxta lumen 
rationis nafuraliter e diametro cum Deo et summis ipsius mandatis pugnent atque inimi- 
citia sint adyersus Deum, praesertim quantum ad res divinas et spirituales attinent): 
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pului. Aceasta stare paradoxala au exprimat-o Sf. Parinti afirmind une- 
ori ca omul a cazut in cele contrare firii, alte ori spunind ca Sf. Apostol 
Pavel, ca «paginii din fire fac cele ale legii» (Rom. 2, 14). 

Contradictia in om nu se reduce numai la constiinta datoriej de-a 
iubi pe Dumnezeu si la ura fata de El, ci ea e gi o lupta intre iubire si 
neiubire. Ura tata de Dumnezeu, in forma ei deschisa si directa, e 0 ma- 
nilestare destul de rara. De cele mai multe ori omul afirm4 ca iubeste 
pe Dumnezeu, sau ca n-are nimic cu El, dar isi iubeste poitele sale. E 
drept ca acestea sint contrare voii lui Dumnezeu, dar omul nu le iubes- 
te pentru ca sint contrare voii lui Dumnezeu, ci pentru ca ii sint placute 
_lui. Astiel de cele mai multe ori raul se manifesta in om ca nenutinta de 
“a iubi pe Dumnezeu, din pricina ca iubeste prea mult poftele sale. Aceas- 
ta neputinta se opune in om constiintei datoriei. lar aceasta nu reprezinta 
o contradictie atit de ascutita fata de Dumnezeu si fata de bine. Caci in 
faptul cA omul nu-si afirma opozitia directa fata de Dumnezeu, se arata 
ca in el a ramas binele cu o oarecare putere. Si apoi in neputinta omului 
de a savirsi binele, e si o anumita experienta a binelui, a incercarii de a-l 
implini. Numai perversitatea totala e o ura fara regret a lui Dummezeu. 
Dar ea e numai forma extrema a echivocului in care trdieste omul in 
general dupa cadere. De cele mai multe ori echivocul din ‘el nu are forma 
aceasta extrema. Omul nu savirseste in general raul desprins cu totul 
din frina binelui. Sau daca o face aceasta uneori, nu e om in care binele 
sa nu-si manifeste macar ulterior puterea prin chemarea lui la judecata 
forului interior al constiintei..O rautate totala, exclusiva si continua, nu 
anai implica nici macar sentimentul raspunderii. 

Astfel omul nu a_ pierdut total nici iubirea fata de Dumnezeu 
si de semeni, culm alirma Brunner. In el a ramas, pe linga sentimentul 
raspunderii, si o anumita iubire. Dar ea este tulburata, slabita in mani- 
festarea ei, de egoism. Am putea spune mai de graba ca omul simte si 
iubirea si egoismul, dar iubirea de multe ori este indbusita, asviilita de 
egoism in fundul sufletului, dupa o scurta lupta cu egoismul. 

Contradictia din omul cazut, contradictia dintre bine si rau, nu sta 
numai in contradictia dintre raspunderea ce-o simte omul fata de legea 
divina si placerea ce-o are fata de rau. Sint si cazuri cind omul simte a- 
fectiune fata de legea lui Dumnezeu. «Cugetat-am la poruncile Tale, care 
te-am iubit foarte», spune psalmistul, unul din oamenii dinainte de Hris- 
tos (Ps. 118, 47). E in om o placere de a implini legea, un imbold launtric 
in favorul ei. «Impreuna ma veselesc, zice sf. ap. Pavel, vorbind de sine di- 
nainte de convertire, cu’ legea lui Dumnezeu dupa omul dinauntru, dar 
vad alta lege intru madularele mele, ostindu-se impotriva legii mintii 
‘mele si dindu-ma rob legii pacatului, cate este intru madularele mele» 
(Rom. 7, 22, 23). Deci in afara de contradictia dintre raspunderea fata 4+ 
lege si placerea fata de pacat, mai e si coniradictia intre o anumita pla- 
-cere de bine si intre placerea de rau, care copleseste de mulie ori binele. 

Peste tot tontradictia .caracteristica starii de pacat, amestecul de 
‘bine si rau cuprins in ea, e de multe feluri, nu e de un singur fe. Con- 
tradictia acéasta e cu mult mai complicata, nu ne permite sa simplificam 
prea mult lucrurile, cum face Bruner,’ care nit numai deosebeste, ci si 
desparte intre laturea «formald» a chipului, pe care o socoteste conserva- 
44 intreagd, si intre cea «materiala», pe care o considera pierduta intrea- 
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ga. Daca ar fi asa, ar trebui sa admitem ca s-a produs o rupere in cuud 
a chipului, lucru de necugetat (Zenkovsky, Art. cit., p. 371, nota 2). De alt- 
fel, chiar Brunner respinge aceasta idee cind spune ca intr-o anumita pri- 
vinta chipul s-a pastrat intreg, iar in alta privinta s-a pierdut intreg. 
Daca vrem sa cugetam chipul dumnezeesc in om ca o uhitate si nu ca douad 
lucruri separate, trebuie s4 admitem intre cele doua aspecte ale lui o le- 
gatura atit de organica, incit sa nu se poata cugeta pierderea unui aspect: 
fiira sa se piarda si celalalt aspect. Cum insa o pierdere totala a chipului 
admite nici Brunner, trebuie admitem numai o slabire solidar& 
a ambelor aspecte ale chipului, sau, daca vrem, o pervertire a ambelor,. 
inir-o anumita limita. | 

Inca din cele de pina acum s-a_ vazut luteranismul nu concepe: 
pacatul numai negativ,; ca stirbire grava a puterilor naturii umane, ca 
pierdere a capacitatii lor spirituale, ca disparitie a chipului dumnezeesc- 
Aceasta ar duce, dupa el, la conceperea pacatului mostenit nuwmai ca ur 
rau, ca un neajuns al naturii ,oricit de grav ar fi considerat el. Lutezanis- 
mul tine sa accentuieze ca pdcatul mostenit e o forta pozitiva in om, um 
principiu activ al rdului. Precum drepiatea originara a fost o capacitate: 
de a cunoaste si de a iubi pe Dumnezeu, asa pacatul ereditar este capaci- 
tatea (das Vermdgen) de a nu cunoaste si de a nu iubi pe Dumnezeu,. 
sau mai de graba de a uri si de a petrece in intunerec cu privire la El. 
Dupa luterani ,prin caderea in pacat nu s-a pierdut numai o parte inte- 
granta din fiinta spirituala a omului, ci a si intrat, in locul ei, o fortd c- 
pusa, ceeace e si mai de neinteles, zice Mohler, ca pierderea unei partr 
din natura omului, si reinvie vechile idei gnostice si mianiheice, care fa- 
ceau din rau o substanta'*). Luther insusi foloseste expresii ca acestea: 
pacatul este natura omului, padcatul stramosesc este insdsi ceeace se naste 
din parinti, omul este insusi pacatul, omul e, asa cum se naste din mama 
si din tata, nu numai pacatos, ci pdcatul insusi'’). Melanchton, fara s&@ 
numeasca pagatul ereditar in mod apriat substanta, il considera o «putere 
indscutad» si din comparatia pe care o face intre el si puterea foculvi saw 
a magnetului, rezulta ca il concepe aproape ca o esenta, zice Mohler *’), 
Sau mai precis concepe natura umana ca o esenta a raului, din care tis- 
neste inevitabil manifestarea lui. . | 

Formula de Concordie de mai tirziu refuz4 considerarea rdului ca 
substanta Totusi nu-sii insuseste nici teza catolica despre caracterul 
pur privativ al pacatului, ci mentine ideea padcatului ca «putere pozitiva», 
care gorupe in intregime natura umanda**). Pacatul originar preface pe 


18. Mohler, Op. c., p. 73. 

19. La Mohler, Op. c., p, 74: «naturam hominis esse peccare, naturam hominis 
esse peccatum, peccatum originis esse id ipsum quod nascitur ex patre et matre, hominenr 
esse ipsum peccatum etc.». 

20. Mohler, Op. c., p. 74. Melanchton, Loci Theol. p. 19: «Sicut in igne est genuina 
vis, qua sursum tertur, sicut im magnete genuina vis, qua ad se ferrum trahit, ita est ir 
homine nativa vis ad peccandum». : | 

21. Asa Formula de Concordie, Epitome I, de pecc. orig., condamna4 ca maniheic® 
opinia c4 pacatul originar «tanquam quiddan essentiale atque substantiale in naturam 
esse infusum et cum eadem permixtum, quemadmodum venenum et vinum miscetur» 
(Op. c., p. 774). Vezi si Solida Decl. I, de pecc. orie., § 1, Op. c., p. 845). 

22. Mohjer, Op. c., p. 75. Solid. Decl., I, § 10: «Praeterea afirmatur: Quod peccatum 
originale in humana natura non tantummodo sit eiusmodi totalis carentia seu defectus 
omnium bonarum virium in rebus spiritualibus ad Deum pertinentibus; sed quod sif 
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om intr-un «chip al diavolului», opus «chipului lui Dumnezeu», pierdut 
prin cdderea in pacat 2%). Intreaga natura umana ia infadtisarea pacatului. 
incit nu mai e nimic bun in ea si nu se mai poate distinge in concret intre 
matura creata de Dumnezeu si pdacat 


Caracterul pozitiv al padcatului se arata in asa zisa concupiscentia, 
are, dupa luterani, nu e numai o precumpanire a celor trupesti, ca la 
<atolici, ci si o incredere in inteipciunea proprie intoarsd spre lume si o 
dispretuire a lui Dumnezeu 25). Ea stapineste in intregime pe om. Omul 
azut, prin natura lui nu mai poate decit sa pacatuiasca *°). 

Caracierul exagerat al doctrinei luterane despre pdcatul originar se 
arata si in ideea ca acest pacat nu poate fi smuls din natura omului nici 
prin Botez. Formula de Concordie, desi condamna ca eretica afirmatia lui 
Mathias Flaccius ca pacatul originar constituie insdsi substanta omului 
<azut, sau deriva din ea, si sustine ca pdcatul originar este.un accident, 
adaus la firea omului, totusi afirma ca pacatut a devenit © putere conge- 
nitala in om, ce nu mai poate fi smulsa din el de nici-o putere cit se afla 
‘omul pe pamint; Botezul inlaitura vina, dar nu poate curati stricdciunea. 


NNumai dupa moarte, printr-o recreare a naturii umane, aceasta poate fi 
eliberata de pacat ?’). 

Conceptia luterana ca in om n-a mai rdma’s nimic bun in sens spiri- 
dual, ca vointa lui a pierdut orice putere de a se opune pacatului, ca omul 
nu poate decit pacatui, se arata si in alirmatia ca pacatele personale sint 
numai diteritele manifestari ale pacatului originar, florile si fructele unet 
radacini rele. Propriu zis, luteranii nu recunosc o deosebire intre pacatut 
originar si pacatele-personale 28). Aceasta duce insd la determinism 2%) 


etiam loco imaginis Dei in homine intima, pessima, profundissima (instar cujusdam 
abyssi), inscrutabilis et ineffabilis corruptio totius naturae et omnium virium, imprimis 
‘vero superiorum et principalium facultatum: quae infixa sit penitus intellectui, cordi et 
-yvoluntati hominis. Itaque iam post lapsum homo haereditario a parentibus accipit con- 
genitam pravam vim, internam immunditatem cordis, pravas concupiscentias et prayas 
inclinationes» (Op. c,, p. 848). 

23. Mohler, Op. c., p. 75, Luther a spus: «Der Mensch muss ein Bilde sein entweder 
‘Gottes oder des Teuffels. Denn nach welchem er sich richtet, dem ist er ehnlich» (WA 
"24, 51; !a Brunner, Op. c., p. 131, nota 2). 

24. Solida Decl. I, de pece. orig., & 33; Op. c, p, 854: «Etsi- vero peccatum 
originale totam hominis naturam ut spirituale quoddam venenum et horribilis !epra 
(quemadmodum D. Luthers dicit) infecit et corrupit, ita quidem, ut iam nostra natura 
ecorrupta ad oculum non monstrari possint distinctae haec duo, ipsa natura sola et origi- 
male peccatum solum: tamen non unum et idem est corrupta naturea seu substantia corrupti 
hominjs, corpus et anjma, aut homo ipse a Deo creatus, in quo originale peccatum ha- 
‘bitat (cuius ratione natura), substantia totus denique homo corruptus est) et ipsum 
originale peccatum, quod in hominis natura aut essentia habitat atque corrumpit». 

25. Andrutsos, Simbolica, text gree ,p. 192. Apol. Conf. Aug. spune c4 omul cazut 
«habere concupiscentiam, quae carnalia quaerit contra verbum Dei, hoc est, quaerit non 
‘solum voluptates corporis, sed etiam sapientiam et iustitiam carnalem, et confidit his 
‘bonis, contemnens Deum». Sau: .«Neque vero concupiscentia tantum corruptio qualitatum 
corporis est, sed etiam prava conversio ad carnalia in superioribus viribus» (art. Il, de 
pecc, orig. & 26, 25; Op. ¢., p. 152). 

26. Solid. Decl. I, & 25: «Insuper etiam asserunt quod natura corrupta ex se viri- 
‘bus suis coram Deo nihil aliud, nisi peccare possit» (Op. c., p. 852). 

27. Solid. Decl. II, de lib. arb. & 17: «Docent, ut ex ingenio et natura sua totus 
‘sit malus» (Op. c., p. 872). 

28 Mohler, Op. c., p. 76; Andrutsos, Op: c., p. 193. 

29. Emil Brynner, desi considera invatatura — sustinuta de unii teologi luterani 
— cA pdcatul constityie «fiinta noastr4», ca o invatatura maniheicd, totusi socoteste si 
el c4 omul trebuie s4 pa&cdtuiascd, cA nu poate $4 Iucreze decit in contrazicere cu voinja 
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Ortodoxia 


Ortodocsii si catolicii considera ca si in omul cazut trecerea dela pacatul 
stramosesc la cel personal se face prin libertate, care are in mare mdasura: 
pulerea sa se Opuna pornirli pacatoase, desi lasata de sine nu poate sa: 
savirseasca tapte pertfecte, cu totul placute lui Duminezeu °°). 

Cu drept cuvint observa M&hler c4 dupa aceasta conceptie luterana, 
«nu se mai poate vorbi de nici un pacat de la Adam pina {a Hristos si tot 
raul moral se transforma intr-un rau fizic. Cum ar mai putea pdacatui 
omul, care nu mai are nici macar cea mai obscura cunostinta despre Dum- 
nezeu si despre destinatia sa, care nu mai are capacitatea sd voiasca ce- 
eace-i slint, care nu mai are libertatea pentru asa ceva» ?'). 

Dupa invatatura luterana, nu se poate explica apoi de ce a lasat Dum- 
nzeu sa treaca atitea mii de ani pina a trimis pe Mintuitorul. Autoiul E-— 
pistolei catre Diognet raspunde la aceasta intrebare, aratind ca in acest 
rastimp omenirea a invatat, sub calauzirea divina, ce poate face lasata 
la puterile ei; Omenirea a.ajuns la constiinta de sine, la constiinta pa- 
catului si a vinei, la smerirea in tata lui Dumnezeu si la dorul dupa aju- 
torul de sus ,ca absolut necesar. Dar din punct de vedere luteran, ome- 
nirea nu putea realiza nici un progres de natura aceasta, nici un progres 
in pregatirea pentru primirea Mintuitorului °°). 

Dupa luterani, in omul cazut puterile spirituale sint atit de distruse, 
incit nu se poate naste din el nici cel mai slab dor dupa Dumnezeu. Cind 
un asemenea dor s-a trezit, e semnul sigur al renasierii incepute, al ac- 
tunii lui Dumnezeu care a inceput in el si cmul acela trebuie sa fie ve- 
sel si sa priveasca viitorul cu liniste, caci Dumnezeu care a inceput a- 
ceasta lucrare o va si desdvirsd 

2. Reformatii n-au mers asa de departe in descrierea pacatului ori- 
ginar, ca luteranii. Calvin a moderat aceasta invatatura, cum a moderat 
si extremismul lui Zwingli despre Euharistie. Dar aceasta miscare de re- 
tragere spre doctrina traditionala nu e totdeauna destul de conserventa. 
De aci urmeaza o anumita nesiguranta in conceptia lui Calvin. In unele 
locuri el spune ca prin pacatul ereditar chipul lui Dumnezeu s-a sters in 
om cu totul, ca omul a fost scos din comuniunea tuturor bunurilor *). 


lui Dumnezeu. Dar printr-o ingenioasa interpretare cauté s& scape de reprosul determi: 
nismului, de care n-au putut scdpa Reformatorii. Pacatul, chiar cel durabil, este nu o 
stare, ci un act, pentru ca este o modalitate a persoanei. Ca atare, e O decizie neconte- 
nita. Ei implica raspunderea, el nu decurge logic sau cauzal, ca dintr-o premis4, din 
starea de pacat (Op. c. p. 139—147). 

30. Mohler. Op.-c. p. 77. 

31. Idem, Op. c., p. 78. 

32. Idem, Op. c. p. 79—80. 

33. Solid. Declar. Il, & 1 3; Op. c. p. 874: «homo ad bonum prorsus corruptus ef 
mortuus sit, ut in hominis natura post l!apsum, ante regenerationem, ne scienti!lula 
quidem spiritualium virium reliqua manserit aut restet, quibus ille ex se ad gratiam ,Dei 
praeparare se, aut oblatum gratiam apprehendere, aut eius gratiae (ex sese et per se) 
capax esse possit, aut se ad gratiam applicare, aut accomodare» § 14, Op. c. p. 876: 
«Apostolul zice: Dummnezeu este cel ce lucreaza in voi si ca sa voiti si ca sa lucrafi dupa 
buna Lui vointa (Filip. 2, 12). Aceasta sentinta prea dulce tuturor mintilcr pioase, care 
simt in inimile lor o oarecare scinteie si dor al gratiet divine si al mintuirii vesnice, ie 
e spre mare mingiiere, caci sint sigure cA Dummezeu insiisi aprinde inceput al pie- 
tatii adevdrate in inimile lor ca pe o flacara» 

34. Calvin, Institution de la religion chrestienne, tome premier (trad. in 1541 dupa 
redactiune latina, din 1535) publicata la Paris 1936, de Ja@ques Pannier; cap. 

pg. 86: «Ainsi a esté efacée l’image céleste qu’il portait; d’autant qu’éstant aliené de 
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Ba nu numai atit, ci natura omului a devenit solul fertil al tuturor 1elelor. 
Deci pacatul originar nu se poate definil numai ca o pierdere a dreptatii 
originare, ci ca perversitate pozitiva, necontenit activa, ca o concupiscen- 
ta care a patat si a umplut in intregime toate facultadtile omului, asa incit 
«omul nu e altceva decit coruptie» *°). Ea e un cuptor arzdtor care n2con- 
tenit arunca tidcari, un izvor care neincetat emite apa. Ba Calvin merge 
pina acolo incit declara insasi natura omului dupa cddere, o «sdminta a 
paeatului», desi pe de alta parte respinge ideea ca insdsi natura omului 
ar fi pacatul Noi nu putem sa pacdtuim dupa cddere, «cum un 
pom rau mu poate face decit fructe rele». «Orice aparenté bund ar avea 
faptele noastre in atfara, ele nu inceteaza de a fi rele, pentru ca inima la 
care priveste Dumnezeu, e corupta»*’). 

"In alte locuri insé, Calvin nu vorbeste de o totala distrugere a chipu- 
lui dumnezeesc in om, ci numai de o grozava deformare, ciuntire si in- 
tinare a lui 

Mai putin rigid in negatii e si cind descrie diferitele facultati ale 
omului cazut. Mai intii Calvin afirma, ca si Luther, ratiunea (rau, 
intellectus) si vointa n-au fost nimicite in om, pentru ca acesfea constituie 
diferenta caracteristica a omului de animal *’). In ce priveste ratiunea 
«a spune, zice el, ca inteligenta a fost asa de orbita, ca nu i-a ramas nici 
o cunostinta in lucrurile lumii, ar fi un lucru care repugna nu numai cu- 
vintului lui Dumnezeu, ci si experientii comune». Si tot ca Luther, afi:ma 
ri Calvin ca aceasta inteligenta e destoinicda numai in lucrurile vie*‘t 
prezente, nu si in cele ceresti*°). Dar Calvin merge mai departe ca Lu- 
ther in recunoasterea capacitatii ratiunii de a cunoaste lucrurile ‘naturif. 
Desi alirma ca, chiar in ordinea aceasta, ratiunea dupa cadere rataceste 
mult, asemenea unui orb care-si gaseste cu anevoie calea si se abate ade- 
seori de la ea, totusi are cuvinte de admiratie pentru Filosofia, Dreptul 
Medicina, chiar a paginilor, cum nu are Luther *'). Ba afirma chiar ca 
aceasta capacitate de cunoastere naturala a ratiunii se datoreste une? 


Dieu par le péeché, sembjablement il a este estrangé de la communion de tous biens, les- 
quelz ne se peuvent avoir qu’en iccluy». 
35. Op. c., pg. 91—92: «Parquoy ceulx qui ont deffiny le péché originel estre un 
deffault de justice originelle, combien qu’en ces paroles ilz ayent comprjs toute la sub- 
stance, toutesfois ilz n’ont suffisamment exprimé la force d’icceluy. Car nostre nature 
n’est seulement vuide et distituée de tos biens, mais elle est tellemnt fertile en toute 
espéce de maj], qu’elle ne peut estre oysive... c’est que toutes les parties de "homme, depuis 
’entendement jusques a la volonté, depuis l’€me jusques la chair, sont souillés et du 
tout remplie de cette concupiscence, ou bien pour le faire plus court, que l’homme 
n’ést autre chose, de soymesme, que corruption». | 

36. Op. c., pg. 91: «Et qui plus est, leur nature est une semence de péché... L’aultre 
point que nous avons a comnsiderer, c’est que cette perversité n’est jamais oysive en nous, 
majs engendre continuellement nouveaulx fruictz,.. toute ainsi qu’une fornaise ardente 
sans cesse jette flambe et estincelles, et un source jette son eat. 

37. Le Catechisme de Geneve par Jean Calvin, trad. en francais moderne, Parts 
1934, pg. 50 (a fost alcdtuit de Calvin in latina ,la 1542 si tradus tot de el in limba fran- 
cez4 in 1545). 

38. Institutio “religionis christianae, 1, c. 13, § 4: «Etsi demus, non prorsus exi- 
nanitam ac deletam in eo fuisse Dei imaginem, sic tamen corrupta fuit, quidquid supe- 
rest horrenda ‘sit deformitas». 

39. Instit. i, II, c. 2, § 12; dupa Méhler, Op. c., p. 90. 

40 ‘Inst. de la relig. chrest., cap. II, p. 115: «Car ouand il se veut eslever par 
dessus la vie présente, il est lors principallement convaincu de son imbecillité». 


41. Op. c., pg. 119. 
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grat‘i naturale a lui Dumnezeu, precum capacitatile personale se datoresc 
unor gratii speciale ale Duhului Sfint**). Apreciindu-fe pozitiv, Calvin 
nu considera realizarile ratiunii in ordinea naturala niste fructe ale Sa- 
tanii, cum le socoteste Luther, ci nisite binelaceri spre folosul comun al 
oamenilor, datorate ajutorului dumnezeesc. 

Dar deosebirea si mai esentiala intre Calvin si, Luther in privinta a- 
ceasta, sta in faptul ca el recunoaste ratiunii umane dupa cadere, o arr- 
mita capacitate si in lucrurile relferitoare la Dumnezeu. Impartindu-le pe 
acestea in trei categorii: cunoasterea lui Dumnezeu, a voii Lui si a modu- 
lui cum trebuie condusa viata conform cu aceea, in privinta primelor 
doua nu-i recunoaste ratiunii nici o capacitate, dar in privinta celei de a 
treia ii recun°aste una. In virtutea acesteia omul eynoaste deosebirea in- 
tre bine si rau si deci si datoria de a face binele. De sigur, aceasta nu in- 
seamna ca omul poate si face binele. Cunostinta binelui i-a ramas omului 
mai degraba spre a nu se putea scuza daca nu-l face, cu motivul ca nu 
l-a cunoscut**). Desigur e o explicatie insuficientaé, caci omul se poate 
scuza si in acest caz pentru neimplinirea binelui, invocind neputinta lui 
de a-l savirsi. Mergind si mai departe, Calvin admite qa ratiutea cazuta 
are chiar si o oarecare simtire a lui Dumnezeu. Dar aceasta i s-a lasat 
de Dumnezeu tot pentru a fi omul fara scuza pentru viata lui contrara 
lui Dumnezeu, explicatie tot asa de insuficienta ca si cea de mai inainte. 
«E foarte adevarat ca Dumnezeu le-a dat (filosofilor pagini) o oarecare 
mica gustare (petite saveur) a divinitatii Sale, ca sa nu invoce ignoranta 
ca scuza a impietatii lor» **). Dar prin aceasta, Calvin ia cu o mina ce- 
eace acordase cu alta. Cunostinta de Dummezeu si de bine, ramasa in omul 
cazut, ii este acestuia cu totul nefolositoare, ba chiar spre osinda. Si ce- 
ece e mai grav, Dummnezeu insusi e autorul acestei pricini de condamnare 
a omului fara drept de apel, fara putinta de scuza. Aceasta sta in acord 
cu doctrina predestinatianista a lui Calvin, dupa care Dummnezeu insusi 
pune premistle pacatului in om, ca sa-l poata apoi osindi. 

Inca din acestea se vede c4 tot asa de elastic in formule, dar de exa- 
gerat in esent4 va fi Calvin si in aprecierile ce le va face asupra vointii 
omului cazut. Din ele rezulta aceeasi conceptie despre um Dumnezeu des- 
pot, dar viclean, proprie lui Calvin. Vointa nu s-a pierdut, dupa Calvin. 
in omul cazut, dar pe de alta parte omul face in mod necesar raul. Incit 
perzistarea vointii in omul cazut nu are alt scop decit sa-1 laca pe om 
fara scuza. Calvin recurge pentru intemeierea acestei doctrine, care, in 


42. Ibid.- «telz exemples nous doibvent instruire combien nostre Seigneur a laissé 
de grace 4 la nature humaine, aprés qu’elle & esté despouillée du souverain bien. Si 
est-ce toutesfois, qu’jl ne faqylt point oublier que toutes telles grices sont dons de Esprit 
de Dieu, lequels il distribue @ qui bon luy semble, pour le bien commun du genre hu- 
main». Ibid., pg. 117: «Ces exemples donc nous mostrent qu'i] y 4 quelque aporéhen- 
sion universell de raison imprimée naturellement en teus hommes; et toutesfois cela est 
tellement universel, qu’un chacun pour soy en son _ intelligence doibt recongnoistre 
une grace spécielle de Dieti. 

43. Op. c., p. 125: «Et de faict c’est une chose vulgaire que l’homme est suffisament 
instruit a la droicte reigle de bien vivre par ceste loy naturelle dont parle 1 Apostre... 
La fin donc de la Loy naturelle est de rendre l’homme inexcusabile. Pourtant nous Ia 
- pourrons ainsi diffinir proprement: que c’est un sentiment de la conscience, par lequel 
elle discerne le bien et le mal suffisamment, pour oster & l'homme couverture d’ignorance, 
entant qu’il est redaroué par san tesmoingnaige mesmep. 

44. Op. ¢.. p. 121. 
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tendinta de a prezenta pe om cit mai rau, reuseste pina la urma sa-l faca 
pe Dumneze autorul raului, la o suma de speculatii interesante, dar cam 
ertificiale. Pe de o parte, noi toti sintem, dupa Calvin, pacatosi «prin na- 
tura», «prin necesitate», pe de alta pacatuim cu voia. Aceasta inseamna 
<a voia noastra e strinsa in lanturile pacatului si e purtata de pacat, dar 
ea consimie la aceasta robie *°). Vointa imsasi e alectata de pacat in 
asa mdsura, incit savirseste pacaiul in mod regulat de buna voie. Necesi- 
taica pacatului e necesitatea unei vointe afectata cu totul de pacat. Paca- 
tosul «ramine sub jugul diavolului, totusi vointa ramine mereu in om, 
dar e, prin afectiunea ei pura, inclinata spre pacat..Caci atunci cind omul 
.a cazut in aceasta necesitate, n-a fost despuiat de vointa sa, ci de vointa 
sanaioasa». «Vointa a fost daspuiata de hbertate si e in mod neeesar tra- 
sa la radu» *). 

Peniru a face oarecum inteleasa aceasta paradoxala unire intre vo- 
imta si necesitate, Calvin distinge intre necesitate si constringere. Omul 
face raul in mod necesar, dar de buna voie, intrucit nu e constrins de nict 
0 fofta din aiara, ci e purtat de o alectiune proprie a voiritii sale, prin care 
_ pacatuieste printr-o necesitate interioara. «Trebuie sa uzam deci de aceste 
cuvinte: dupa ce omul prin libertate a cazut in pacat, coruptia care a ur- 
snat a facut din libertate necesitate. Trebuie sa observam deci aceasta 
distinctie: omul dupa ce a fost corupt prin cdderea sa, pacdtuieste voluri-“™ 
tar si nu impotriva voli sale, nu prin constringere; el pacatuieste, zic, 
printr-o afectiune foarte inclinata si nu fiind constrins de violenta; el 
padcatuieste prin miscarea propriei sale poite si nefiind constrins de aiu- 
rea; si totusi natura sa este asa de perversa, ca el nu poate fi impins, dus, 
decit spre pacat. Dac4 aceasta este adevarat, e notoriu ca el este supus 
mecesilatii pacatului» *’). 

Prin urmare Calvin profeseaza in esen{a aceeasi totala desflintase 
in om a oricarei puteri de a face binele, ca si Luther. Aceasta o spune el 
insusi cind declara: «Daca nu ne este clar ca pacatul a cuprins toate 
partile sufletului, n-am inteles nimic despre puterea lui. Cine nu e de a- 
cord cu aceea c4 intelectul omului a fost distrus cu totul (der Verstand 
des Menschen vollig verdorben) si inima lui e rea, acela n-a cunoscut 
decit foarte putin pacatul stramosesc» **). Vointa si intelectul au ramas 
dn omul cazut, dar prin pacat s-au intors spre rau. Cind omul se renaste 
in Hristos, ele revin la cele bune *’). Aceasta constituie o deosebire fata 
de Luther, dupa care vointa si intelectul omului nu mai pot fi intoarse 
spre bine. E drept ca, dupa Calvin, aceasta irftoarcere spre bine si men- 
tinerea in el, e exclusiv opera gratiei, conform cu doctrina predestina- 
tianista a lui Calvin. Totusi aceasta implica si o anumita capacitate a 
facultatilor omului de a fi intoarse spre bine. Intr-un anumit fel capaci- 
tatea lor pentru bine si pentru Dumnezeu a ramas deci si dupa cadere, 


45 Op c., cap. II, p, 138: «Ori noi sintem p&catosi prin natura. Deci urmeaz& oa 
moi sintem sub jugul pdcatului. De aceea, daca tot omul e tinut fin robia pacatului, e ne- 
esar ca yointa, care e partea principala a aceluia, sa fie strinsa de lanturi foarte tari». 

46, Op. c.,. - Cap. II, p. 140. 

47. Op. cap. 1 p. 141—2. 

> 48. W. Niessel, Die Theologie Calvins, Miinchen, Kaiser Verlag; 1938, p. 77. 

49. Instit. de la relig. chrest., tome I, cap. II, p. 147: «Mais quand il est dict 
qu’il faict la volonté en cela il est monstré que tout ce qui est de bon est d’ailleurs que 
de nous... c’est que par sa grace la volonté est #ncitée 4 aymer le bien», — 
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numai ca aceasta capacitate e paralizata in siarea de pacat. Asa inter- 
preteaza Mohler doctrina lui Calvin. 

Cartile simbolice calvine exprima in general invatatura lui Calvin, 
cu oarecare temperdari. Interesant e ca Helvetica prima (nu cea mai veche 
dintre cele trei Confesiuni helvetice) respinge ca maniheicA ideea lute- 
rana ca omul cazut nu mai are capacitatea vointii si-cunostintii pentru: 
imparatia lui Dummnezeu 

Zwingli rationalizeaza tema pdacatului originar, spunind da ceeace 
mostenim nu e un pdcat propriu zis, ci o predispozitie, o inclinare spre 
pacat. Adam a pdcatuit minat de iubirea de sine ( gikavtia ). Deci a- 
ceasta zacea ascunsa4 in om inca inainte de cddere. Satana a scoS-o nu- 
mai la aratare. Tocmai aceasta iubire de sine o mostenesc si urmasii Iu 
Adam. Deci pacatul nu e o mostenire de la Adam, ci e sadit ca virtuali- 
tate de Dumnezeu insusi in natura tuturor®'). Aceasta explicare evapo- 
reaza pacatul originar, transformindu-l intr-o pornire naturala, sadita in 
om de Dumnezeu. E o idee pe care au desvoltat-o toate scolile rationaliste 
din protestanism. 

O invataiura apropiata au si Socinianii, Quakerii si Menonitii- Omuf 
mosteneste, si dupa ei, numai o inclinare spre pacat. Pacat-devine aceasta 
inclinare numai cind omul o desvolta prin actiune voluntara. 

3. Invatatura despre pacai a protestantismului a izvorit ca un protest 
impotriva catolicismului, care narcotiza in om constiinta pacatoseniei 
sale. Ea era menita sa smereasca pe om in fata lui Dumnezeu si sa-l fac& 
$a4-si dea seama ca mintuirea si-o datoreaz4 exclusiv’ lui Dumnezeu, ca 
omul nu poate contribui cu nimic la trecerea de la Viata in pacat la cea 
‘in Hristos. Dar protestantismul a cazut in exagerare facind din pacat um 
factor de paralizare totala pentru straduintele omenesti si indemnindu-f 
pe om sa astepte totul de la Dumnezeu. 

E drept, zice Andrutsos, ca viata morala a omului cazut nu se poate 
compara cu cea in Hristos si ca cea din urma nu e o continuare si o cesa- 
virsire a celei dintii, ci ceva nou si esentiat deosebit. Din acest punct de~ 
vedere virtutilé paginilor sint niste splendida vitia in comparatie cu tap- 
tele savirsite cu ajutorul Sf. Duh °”). «Dar desi viata in Hristos e departe ca 
cerul de pamint de cea naturala, incit omul nu se poate ridica cu puterile 
sale la ea, totusi ele nici nu sint opuse in asa fel, incit tot ce odradsleste im: 
pamintul omului natural sa fie condamnabil, incit sa nu poata rasari in 
ea fapte relativ bune si miscari ale unei vointe bune, care sa pregateasca : 
viata in Hristos, sa ajute la intoarcerea omului spre Dumnezeu» °°). 

lar afirmarea ca chipul lui Dumnezeu, chiar daca s-ar intelege numaf? 
in sens etic, ca iubire, frica si incredere in Dumnezeu, cum il inteleg pro-- 
testantii, s-a sters cu ‘totul, sta in contrazicere atit cu Sf. Scriptura, cit” 
si cu istoria popoarelor pagine. Sf. Scriptura vorbeste adeseori de chipul 
lui Dumnezeu ramas in om (Gen, 5, I; I Cor. 11, 7) si spune ca «pagini# 
fac prin fire cele ale legii», iar pe de alta parte lauda faptele bune, con. 
| 50. Confess. Helvet.. c. IX: «Non sublatus est quidem homini intellectus, nomy 


erepta ei voluntas, et prorsus in lapidem vel truncum est commutatus». «Manichaei . spo-- 
liebant hominem ormni actione et veluti saxum et truncum faciebant». 
51. Mohler, Op. c., p. 98—99. 
52. Andrutsos, Op. c., p. 194. 
53, Idem, Op. c., p. 195. 
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damna pe cele rele si adreseaz4 tot felul de indemnuri omului natural, inte- 
gind prin aceasta cA omul cazut a pdstrat o varecare lumina in mintea lui 
spre cunoasterea adevdrurilor esentiale despre existenta lui Dumnezeu, 
despre nemurirea sufletului si despre principiile de temelie ale legii mo- 
rale. lar daca Noe a fost salvat de potop ca drept, aceasta dreptate a fost 
nu numai fructul lucrarii lui Dumnezeu, ci si-al silintii lui. La fel dorul 
nesiins, pe care-l au totdeauna popoarele dupa viata religioasa, ar fi de 
neinteles, daca natura omului ar fi suferit 0 catastrofa:asa de totala 

Deplin coraspunzatoare cu Sf. Scriptura, cu datele introspectiei si 
ale istoriei, e numai doctrina ortodoxa, dupa care chipul Lui Dumnezeu 
a tamas in om, dar el e slabit, in manifestarile lui, de pdcat. Omul simie 
binele in el, chiar binele cel mai inalt, iar uneori il si face, dar aproape 
niciodata nu simte numai binele si nu face binele curat. De multe ori face 
raul si nu binele, dar si atunci binele se misca in om protestind; alteori sa- 
virseste binele, dar umbrit, injumatatit de un gind rau. Deci in omul cazv* 
e si o putere de a face binele, nu numai o cunoastere teoretica a lui, cum 
alirma Calvin. Totdeauna e amestecat in oth binele si raul, totdeauna are 
nefericirea «sd cunoasca in sine binele si raul», cum spune Sf. Gri- 
gorie de Nisa®°’). «Binele moral», de care vorbeste Mart. lui Dositei 
si Andrutsos, bine care insa nu creste din solul curat al omului re- 
nascut in Hristos, il avem in cazul cind in acest amestec conducerea o are 
binele si raul e umbra lui. Binele acesta nu mintuieste, pentru ca nu e cu- 
rat. Starea de mintuire o indica «binele duhovnicesc», care e curat, pen- 
tru ca e facut de omul eliberat de pacat si ajutat de lucratea Sf. Duh. O- 
mul nu-si cistiga buna placere a lui Dumnezeu prin «binele moral», na- 
tural, pentru ca el rasare dinir-o natura patata. Dar Dumnezeu nici nu 
condamna acest rod al stradaniilor omenesti, cum condammna faptele rele, 
ca roduri ale lenii sau ale relei vointe a omului. | 

Desigur, doctrina ortodoxa nu aproba nici teza catolica, dupa care 
natura wmanda a ramas atit de neafectata de cadere, incit raul ce se ames- 
teca in bine sau il inabuse, trebuie considerat ca un apanagiu al firit, ca 
‘o slabiciune cu care a iesit aceasta din mina lui Dumneze’. Pacatul e 
mai serios de cum il socoiesce catolicii, e amestecat aproape permanent 
in binele pe care il face omul cazut, nu exista in om un bine natural cu- 
rat de pacat. Dar fara indoiala ca nici pacatul nu e atit de total in omul 
cazut, incit sa fi nimicit in el orice bine. 

* 


Greseala invataturii protestanie despre pacat isi are izvorul in modul 
exterior cum e conceput raportul chipului dumnezeesc cu natura uinana 
(cu toate cd chipul nu e considerat de protestanti ca avind un ca-acter su- 
pranatural). In*realitate, «chipul lui Dumnmezeu nu se anexeaza in mod 
exterior fiintei umane, ci o strabate ca entelechia ei, ca izvorul energiei ei 
vitale, al dezvoltadrii ei». Chipul nu e numai regulativ pentru fiinta omu- 


5A. Idem, Op. c., p. 196. ne 
55. De hominis opifficio, cap. 20; P. G. 44, col. 206. 
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lui, ci constitutiv. «Doctrina crestina despre om afirmad tocmai ca fiinta 
omului, centrul metafizic al existentei lui, baza si puterea vie a naturii 
lui, e chipul lui Dumnezeu. De aceea ideea ca chipul lui Dummezeu se 
poate pierde, e inacceptabila. Chipul lui Dumnezeu strabate fiinta umana, 
adica se impreund cu ea intr-o unitate concreta si activa, din care «na- 
tura> omului («natura pura») numai in cugetare poate fi despartita. 
Drama ontologiei umane, adicé asa numita cddere in pacat, poaite fi con- 
ceputa in mod_ felurit. Dar in nici un caz ea n-ar putea consta intr-o astfel 
de despartire mecanica a chipului dummezeesc si a naturii umane. Con- 
ceptul «existentii. pure» (natura pura) a omului este pur si simplu o fic- 
tiune, caci omul in atara de chipul dumnezeesc nu mai e om. Tocmai pen- 
tru ca unitatea de viata a chipului dummezeesc si a naturii umane e o uni- 
tate vie si activa, trebuie sa se afirme indivizibilitatea omului ca fiinta 
spirituaka» °°). 

Invatatura ortodoxd despre deosebirea intre chipul dumnezeesc si 
asemanare, e menita sa explice faptul ca ceva s-a pierdut in om prin ca- 
dere, dar nu s-a pierdui chipul care e constitutiv naturii umane. «Deose- 
birea intre chipul lui Dumnezeu si asemanarea cu Dummnezeu (care e in- 
temeiata pe textul biblic) e confirmata prin constiinta ca pe linga toata 
departarea de Dumnezeu (prin pierderea asemananii cu El), chipul lui 
Dumnezeu in om ramine, ca fundament al vietii lui interioare, ca premisa 
a posibilitatii mintuirii lui» 57). 

Dar vechea teologie protestanta Si cea barthiana nu fac aceasta dis- 
tinctie. Ele confunda chipul si aseminarea. Pentru ortodocsi dreptatea 
originara e inceputul dezvoltarii chipului in asemanare. De aceea pier- 
zindu-se acea dreptate prin cadere. s-a pierdut inceputul asemanarii $i 
peste tot posibilitatea ajungerii [a asemdnare, dar nu s-a pierdut chipul. 
De sigur oprirea dezvoltarii chipului, inabusirea inceputului, sau tendin- 
tii lui de dezvoltare, a adus si chipului o stare defavorabila. Pe de alta 
parte, raminind chipul in fundamentul lui, a ramas implicit in el, ca po- 
tenta, ca aspiratie (irealizabila numai prin puterile omului, si acelea sla- 
bite si ranite de pacai) si asemanarea. Chipul-si asemanarea sint.doua 
lucruri deosebite, dar totusi unite intre ele. Amindoua au suferit si totust 
amindoud, s-au pdstrat. E aci o antinomie complexa. Pentru vechea teo- 
logie protestanta si cea barthiana «nu exista nici o antinomie, caci teza 
pierderii e afirmatd unilateral, iar antiteza conservarii e pur si simplu 
negata. Aci sta procedura nedialectica a unei teologii, care vrea sa se nu- 
measca dialectica. Dar prin aceasta nu vrem sa negam orice adevar tezei 
barthiene» **). Adevarul ei sta in alirmarea ca nimic n-a ramas in om ne- 
atins de pacat, nici chipul unit indivizibil cu aspiratia morala. Gregala et 
sta in faptul ca a mers asa de departe, incit a considerat chipul distrus 


56. W. Zenkowsky, Art. cit.. vol. cit., p. 359: «Cu alte cuvinte, elementul spiritual 
nu e vreun «etaj mai inalt», nu e vreo sfera izolata, nu e despartit de existenta psicho 
fizica a omului prin vreun perete desparjitor, ci e legat cu ea in modul cel mai stiins, 
mai intim». 

57. Ibidem. . 

58. Vyscheslavzev, Art. cit., vol. cit., p. 306. 
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cu totul 5%). «Solutia romano-catolica e mai aproape de cea ortodoxi, in 
sensul ca recunoaste ca chipul intr-un anumit inteles nu se poate pierde, 
dar in alt inteles poate disparea: in substanfa sa omul e o anima rationalis 
si prin aceasta dupa chipul lui Dumnezeu, ca fiinta rational-libera: dar 
starea sa etica este un accident, o insusire a ceea ce se cheama.- justitia 
originalis et debita, care ii poate apartine, dar ii poate si lipsi. Aci avem 
distinctia intre asemanarea ontologica si cea normativa, exprimata nu- 
mai printr-o alta terminologie (subs.anta si accident). Bellarmin a putut 
foarte usor folosi pentru aceasta «opozitie» traditia si terminologia grea- 
c4 a chipului si asemandrii» 

«Dar rezolvarea antinomiei prin imago si similiitudo, prin substanta 
si accident, prin sensul forma! si material al chipului, ii se pare prea 
usoara si simpld»°'). Caci prin cadere nu s-a pierdut cu totul aspectul 
etic al omuliti, iar pe de alta parte aspectui ontologic, adica cel de per- 
soana responsabila, sau cel rational-voluntar, n-a ramas cu totul nea- 
tins. Peste tot aspectul etic nu poate fi considerat intru totul ca accident, 
iar cel ontologic, de pensoana responsabila si rational-voluntara, nu poate 
fi cugetat ca tiind intru totul neatins, ca ceva cu neputinta de afectat in 
vreo Oarecare masura de pacat. Aceste doud aspecte sint legaie atit in 
pierderea lor intr-o privinta, cit si in pastrarea lor in alta privinta. Ele 
nu se contundda, dar nici nu se pot separa: sint o unitate a contrariilor. 
«Tocmai de aceea, peniru ca imago si similitudo formeaza o unitate indi- 
solubila a contrariilor, nu trebuie sa ne linistim cu aceea cad subiectul on- 
tologic ramine, iar predicatul dreptatii se pierde. Afirmatia ca subiectul 
ontologic, subiectul ca imago, ramine nestirbit, poate fi interpretata ca 
o falsa mingiiere. Aceasta mingiiere vrea s-o nimiceasca Karl Barth si el 
are in aceasta privinta dreptate. In alirmarea ca justitia este esentiala 
pentru :mago si e iegata esential de ea, sta adevarul relativ al protestan- 
tismului. Dar el alirma prea mult. Nu unitatea cortrarilor, ci identitaieu 
o afirma el: imago Dei seu justitia originalis. In acest! seu zace cea mal 
mare gresala, caci exista doua .ixvecte contrary in chipul dumnezeese, un 
contrast intre oniologic si axiologic, intre a fi si a trebui, intre dar si da- 
torie» 

* 


Identificind chipul cu dreptatea originara sau’ cu asemdanarea, si a- 

firmind ca chipul s-a pierdut cu totul, protestantismul ar trebui sa ajunga 
la concluzia ca in om s-a pierdut tot binele. lar de aci ar trebui sa deduca 
fie ca s-a pierdut si omenescul omului, fie ca raportarea omului la Dum- 
59. Idem, Art. cit., ibid, p. 300: «Adevdru! tezei barthiene: «Nu exisat nimic on- 
tic, nimic substantial in om, care sa r?mina neatins de pacat», Gresala acested teze: 
«Omul intreg este distrus $i chipul intreg este sfarimat» (verzerrt). Afirmarea prezentu 
chipului in fiinta omului pare s4 insemne o prea mare inalfare a omulul, care trebuie 
s4 ramind doar «praf si cenuse»; chipul ca o fiinja ontologica a omului pare sa intemeteze 
o aitoincredere, o automadrire a omului, care contrazice smereniei, invat{aturii despre 
sola gratia». 

00. Idem, p. 307. 

61. Ibidem, p. 309. 

62. Ibidem, p. 311. 
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nezeu, sau tisk este ceva neesential omului, este exterior lui. Dar a- 
cesie ultime concluzii n-a voit sa Je traga nici o scoala protestanta. De 
aci rezulta contradictia interna de care sufera orice antropologie protes- 
tanta, fie ca afirma in general cd in om s-a pastrat un bine in planul civil 
al vietii, fie ca afirma perzistenta umanului, cu toata .pierderea chipului, 
ca la Barth, fie ca recunoaste in omul cazut un sentiment de raspundere 
pentru pacat, sau asa zisul chip formal, ca la Brunner. 

In recunoasterea unui bine civil, social, in om, se ascunde de fapt 
recunoasterea ca omul privat de orice bine nu mai e om. Deci se restituie 
omului cu o mina ceea ce i s-a luat cu alta. E adevarat, protestantismul 
ar vrea sa conteste orice legdtura intre acest bine social si binele reli- 
gios. Dar aceste doud forme de bine nu pot ti considerate ca total striine 
intre ele. Binele e bine in or.ce dome:i.u s-ar manifesta el. Remuscarile 
pentru raul social, punindu-l pe om anreave tofdeaura cu interiorul sav 
nu in fata unui for social, ci a forului divin, arata solidaritatea sau unita- 
tea binelui social cu cel religios. Si numai perzistenta in oarecare masura 
a binelui in om, intr-o forma sau alta, salveaza caracterul lui de om. A- 
cesta trebuie ‘sa fie temeiul pentru care Barth recunoaste o perzistenta a 
omenescului in omul cazut, desi n-o marturiseste deschis. 

Si perzistenta acestui bine explica si sentimentul de raspundere al 
omului, pus in lumina de Brunner. RAspunderea implica si remuscarea 
pentru raul facut, sau pentru binele nefacut. Dar aceasta inseamna un 
protest al binelui din om impotriva raului, impotriva neimplinirii lui de 
catre om. Protestul acesta implica o anumita atasare a omului de bine, o 
anumita apartenenta a binelui la consitutia omului. O indiferenta totala 
a omului fata de bine, face imposibil protestul lui fata de rau, remuscarea 
lui, rAspunderea lui pentru raul facut, sau pentru binele nefacut. 

Astfel, protestantismul n-a voit sa mearga pina la ultima concluzie 
logica a invataturii sale: la teza stapinirii omului de raul pur, de raul ra- 
dical (das radikale Bése). Raul in “-m are totdeauna o granita intr-o a- 
numita prezerita neanulabila a binelui. Existi o masura omeneascd a rau- 
lui. Numai binele poate deveni in om, se intelege cu ajutorul harului dum- 
nezeesc, o forta pura, exclusiva, fara hotar in sporirea lui, cum asa de 
bine a aratat Sf- Grigorie de Nisa. Raul insa nu. Binele nu poate fi extir- 
pat total din om, cum poate fi extirpat raul. Oricit de scelerat, de cri- 
minal ar fi cineva, la un moment dat se izbeste in interiorul lui de zidul 
binelui peste care nu mai poate trece, pe care nu-l poate darima, de care 
in cel mai rau caz se izbeste neputincios si se sfarma. Asa e cazul cu Ri- 
chard III, personajul in care Shakes are >» voit sa incorporeze raul ex- 
trem, si care cade la urma in fupta, nu pentru ca e mai slab ca adversarul 
vazut, ci pentru ca constiinta u aduce tantomele chinuitoare ale victime- 
lor ucise de el. Asa e cazul cu Stavroghin, personajul lui Dostoievschi, 
care crezind ca poate manifesta o totala indiferen{a fata de bine ,o totala 
sfidare a lui, pina la urma se sinucide, caci aceasta totala indiferenta fata 
de bine goleste viata lui de orice sens. 

Binele e o putere in om, chiar cind pare absent. Absenta lui nu e in- 
diferenta pentru om, ci e simti:a ca o rana, ea doare. Omul simte binele 
absent din el, sau il simte in absentad, asa cum cel cu bratul amputat isi 
simte bratul absent. Binele se face simtit si in abservta lui. Aceasta in- 
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seamna ca nu se poate vorbi de o absenta totala a lui. Si el e o granita 
pentru rau si in aceasta forma negativa de prezenta a lui. 

Aceasta inseamna ca binele, macar intr-o anumita masurd, e esential 
omulul. 

Protestantismul crede ca poate salva antropologia sa de contradic- 
‘tia interna, numai intrucit socoteste ca binele civil, social, amestecat cu 
aul, cu interesul egoist din omul cazut nu e bine cu adevarat, ca bine cu 
adevarat e numai binele pur, neamestecat cu nici un interes, binele ab- 
solut- Conceptia aceasta se reflecta si in doctrina imperativului categoric 
al lui Kant. Dar binele radmine bine chiar si in amestecul lui cu raul El 
poate fi deosebit de raul cu care e amestecat, care-| pateaza, care-l scade. 
Asa cum persistenta luminii solare intre nori nu e numai o neputinta a 
“luminii in raport cu norii, ci si o neputinta a norilor in raport cu ea, sau 
“0 putere a ei in raport cu norii, asa si o anumita prezenta a binelui in 
~omul pacatos nu trebuie apreciata numai ca o slabiciune a binelui, ci si 
«ta Oo putere nebiruita a lui- 
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_ PROBLEMA INTERCONFESIONALA 
A INSPIRATIEI BIBLICE *) 


de Diac. Magistrand GLAJAR 


Sfinta Scriptura si Sfinta Traditie constituie tezaurul doctrinal revelat 
de Dumnezeu credinciosilor in mod supranatural si progresiv, potrivit cu 
necesitatile si gradul lor de cultura, in scopul mintuirii lor din robia paca- 
tului. Acest tezaur revelat a fost incredintat, de Logosul intrupat, Bisericif 
Sale spre pastrarea statornica si nestirbita si spre propovaduire. 

Din raportul complex dintre Sfinta Scriptura si Sfinta Traditie, des- 
prindem faptul ca Sfinta Scriptura poseda fata de Sfinta Traditie o calitate 
unica si supranaturala, aceea de a fi scrisa sub directa inrfurire divina. 
Aceasta inrfurire a harului divin asupra scriitorului sfint poarta numele de 
inspiratie biblica. 

Lucrarea de fata tinteste lamurirea si rezolvarea ortodoxa a problemei 
inspiratiei biblice si confruntarea ei cu invatatura catolica si protestanta. 

Dat fiind faptul ca inspiratia divina constitue temeiul esential al ori- 
ginii, demnitatii si autoritatii divine a Sfimtei Scripturi, importanta proble- 
mei e incontestabila. Caci cu existenta, natura si extensiunea inspiratieli 
divine sta sau cade valoarea divina si mintuitoare a revelatiei biblice. Ca- 
drele restrinse ale unui articol si mai ales multimea problemelor care se 
pun in legatura cu inspiratia biblica, me silesc, insa, sa evitam amanuntele | 
$i sa ne marginim la conturarea liniilor de bolia ortodoxe ale fiecdrei din 
aceste probleme, pentru a le compara apoi cu solutiile lor catolice si pro- 
testante. 

fi Conceptul de inspiratie divina. In sens general, infelegem prin ins- 
piratie inriurirea exercitata asupra uneia sau mai multor facultati sufletesti 
de catre o realitate sau de cimeva din afara. Cind aceasta realitate e insusi 
iDumnezeu, avem de a face cu o inspiratie divina. Inriurirea pe care Dum- 
mezeu o exercifa asupra oamenilor este multipla. In limbajul teologic obis- 
nuit, insa, termenul de inspiratie se raporta la lucrarea exercitata de Duhul 
Sfint asupra puterilor spirituale ale mijlocitorilor revelationali. Inspiratia 
divina este, asadar, un fapt, un proces psihologic de ordin supranatural. 
Fiind o realitate tainica si supranaturala, se intelege ca mu poate fi anali- 
zata direct, ea scapind puterilor noastre de investigatie. De aceea, metoda 
ce-o vom folosi, atit pentru analiza si determinarea notiunii de inspiratie, 
cit si pentru rezolvarea problemelor legate de ea, va consta din imterpre- . 
ot si explicarea teologic-psihologica a datelor si faptelor revelatiei — 

ivine. 


*) Aceasté lucrare de seminar pentru titlul de magistru a fost intocmit& 
geub indrumarea P. C. Pr. Prof. Petru Rezus, care a ro gi avizul s& fie publicat& 


ve 
J 
-@ 
= 


Problema interconfesionala a imspiratiei biblice 917" 


Numele teologic al inspiratiei este de origina biblica. Cuvintul inspira- 
tie reprezinta echivalentul rominesc al substantivului latin «inspiratio»,. | 
care, la rindul lui, e corespondentul substantivului grecesc $eonvevotia, . 
a carui forma adjectivala, Sednvevotos, compusa din substamtivul 
(=Dumnezeu) si verbul xvéw, aveiv, (=a sufla) si avind, asadar, 
gramatical si literal de esuflata de Dumnezeu», este folosita de Sf. Apostol « 
Pavel in expresia (II Tim. 3, 16): Ilaca yoagy dedavevotos (Omnis scrip-- 
tura divinitus inspirata), pentru a indica natura, valoarea si raportul Sfin- - 
tei Scripturi cu Dummezeu. Pe de alta parte, Sf. Ap. Petru zice (I1] Petru 
1, 21) despre profeti si profetii ca «niciodata nicio proorocire n-a fost 
rostita dupa vointa omeneasca, ci Oamemnli cei sfinti ai lui Dumnezeu au - 
rostit-o avetuatos aytov PeQdwevor», Saul, dupa expresia latina a Vul-- 
gatei «Spiritu Sancto inspirati»; iar in cartea lov (32, 8) citim: «Totusi, 
duhul care este in om gi suflarea Celui Atotputernic fi da omului intelep- . 
ciune>». 

Reflectind acum, atit asupra semnificatiei etimologice, cit si asupra 
sensului ce se desprinde din aceste locuri biblice, constatam ca e vorba aici 
de o influenta divina, de o putere tainica, ce izvoraste din Dumnezeu st 
actioneaza asupra omului, stimulindu-! si dindu-i putere si intelepciune sa 
scrie si sa vorbeasca. | 

Sf. Parinti confirma integral aceasta constatare si lumimeaza, partial si 
accidental, aceste elemente ale notiunii si procesului inspiratiei. Astfel, ei 
afirma ca profetii n-au vorbit cu proprie putere si inspiratie, ci prin Cuvin- 
-tul lui Dummezeu, care i-a miscat1!); Duhul Sfint este cel ce i-a miscat pe | 
sfintii evanghelisti spre scris?); asa ca «sfintele Carti nu sint operele unor 
oameni, ci ele au fost compuse din inspiratia Sfintului Duh»-%); ele sint 
spuse de Duhui Sfint 4), sint opera Duhuluj Sfint 5); ele nu-s cuvinte ome- 
nesti, ci adevaruri ale Sfintului Duh®). Duhul Sfint vorbeste prin toti pro- 
fetii si autorii Cartilor sfinte7). De aceea, Scripturile sint Beia Adyia 
ta TOU IIvetpatos, disacxahiav tod IIvetpatos 9); Betous hoyous, teo- - 
mvevotov yoagny 1°); verbum et eloquia Dei11). Iar proorocii sint organe - 
ale lui Dumnezeu 12), ale Duhului Sfint, care se serveste de gura lor asa 
cum flautistul sufla intr-un flaut13). Sfintul Pavel era Avea. tod IIvevpa- - 
tos 14), iar «limba Sfintului loan vorbea prin miscarea gratiei divine Si. 


1. Sfintul Justin Martirul, Apologia I, 36, M.P.G. VI, col. 386. 

2. Origen, Scholia in Lucam, M.P.G. XVII, col, 312. 

3. Idem, [lept Apywvy 4, M.P.G. XI, col. 360. 

4. Sfintul Justin Martirul, Dial. cum Tryphone, 33, M.P.G. VI, col. 546. 

5. Sfintul Irineu, Cont. haer., 5, 25, 4, M.P.G. VII, col. 1207. 

6. Sfintul Justin Martirul, Dial, cum Tryphone, 36, 38, MPG. VI, col.. 
554 si 558. 

7. Clement Alexandrinul, Cohort. ad gent., 8, M.P.G. VIII, col. 188; Peda- 
gogus, 1.5, 6, M.P.G. VIII, col. 269 si 308. 
| 8. ‘Sfintul Toan Gura de Aur. In parabolam decem millium talentorum 1, 
M.P.G. LI, col. 18. 

9. Sfintul Vasile cel Mare, Homil., 4, in Hexaimeron, M.P.G XXIX, col. 
80, si Adv. Euvnomium, 2, 7, M.P.G. XXIX. col. 584, 

10. Sfintul Grigorie de Nissa, Cont. 'Eunomium. 7, M.P.G. XLV, col, 741, 744.. 

11, Sfintul Ambrozie, In ps. CXVIII, serm. XXII, 20, M.P.L. XV, col. "1517. 

12. Sfintul Teofil al ‘Antiohiei, Ad Autolycum, 2, 10, M P.G. VI, col. 1064. 
13. Athenagora Atenianu!l, Legatio pro Christianis, 7, 9 MPG. VI, col. 


904, 908. 
“14. Sfintul Ioan Gur& de Aur, De Lazard, conc. VI, 9,°M.P.G. XLVIT,. 


col. 1041. 
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inima sa era.ca o lira pe care Duhul Sfint o atingea» 15). Rolul patriarhilor 
-proorocilor’si apostolilor de «organe ale Sfintului Duh» nu trebuie inteles, 
fnsa, in sensul de pasivitate pura, caci Sfintii Parinti atribuie acestor instru- 
-mente ale Sfintului Duh  o activitate proprie tn procesul propovaduirii orale 
si scrise a revelatiei divine, constind din expunerea adevarului revelational | 
prin cuvinte si stil personal 1%); faptul ca stilul apartine mijlocitorilor re- 
~velationali face ca el sa difere de la un scriitor la altul17) si sa poarte 
amprenta marginirii firii umane, fiind uneori prolix18), defectuos si cu 
~solecisme 19). Prin urmare, Sfintul Duh a vorbit prin patriarhi, profeti si 
apostoli in asa fel ca Sfintele Scripturi sint fn acelasi timp Cuvintul lui 
Dumnezeu si al scriitorului sfimt 2°). Dar participarea aghiografilor in pro- 
-cesul elaborarii Sfintei Scripturi nu se rezuma numai la stil si vocabular 
personal. Scriitorii sfinti isi au partea lor de contributie si in conceperea 
-planului si in expunerea logica a fondului scrierii. Diferentele dintre evan- 
ghelisti — fara sa fie contraziceri — sint graitoare in acest sens. Sf. Chi- 
ril al Alexandriei mentioneaza si lauda prudenta, si perspicacitatea 
“Sfintului Evanghelist Ioan in a expune doctrina Logosului 21). Asadar, 
 profetii $i aghiogratii nu sint instrumente pasive in miinile Duhului Sfimt, 
ei participa in chip activ $i constient in procesul propagarii revelatiei divine. 
Pentru cooperarea lor instrumentala si subordonata, dar libera si constienta, 
-ei sint recompensafi, acordindu-li-se darul intelegerii intelepciunii Duhului 
~Sfint 22). 
Analiza etimologica a inspiratiei si reflectiile critice asupra textelor 
biblice si patristice de mai sus ne evidentiaza urmatoarele idei si fapte, ca 
-elemente ale notiunii si procesului inspiratiei: 1) Inspiratia este un fapt 
divin, o manifestare divina extenna; 2. este o putere, un har divin special 
-acordat mijlocitorilor revelationali alesi, care, actionind asupra puterilor 
spirituale ale acestora, le intareste puterea de intelegere a intelepciunii di- 
vine, ce li se descopera, fi misca spre scrierea si propovaduirea celor desco- 
-perite, ii conduce si fi asista spre a le transmite fidel; 3) harul inspiratiei 
“nu exclude participarea omului inspirat si nici nu-l dispenseaza pe acesta 
de efort personal in lucrarile de mai sus; el nu desfiinteaza puterile spiri- 
‘tuale si libertatea de cugetare si actiune a omului inspirat; omul colabo- 
-reaza cu harul imspiratiei in chip liber si constient; el e activ si constient 
-atit in°momentul receptionarii revelatiei divine, cit si fn momentul propo- 
-vaduirii orale si in procesul conceperii si realizarij efective a _ planului 
'scrierii 23); 4. dar in toate aceste momente si fapte, initiativa si rolul prin- 
-cipal apartin lui Dumnezeu, harului inspiratiei. De aceea Sfinta Scriptura, 
rod al colaborarii ‘divino-umane, e mumita si socotita just «Cuvintul lui 
Dumnezeu». 
Socotind, acum, inspiratia divina sub raportul scopului ei integral, 
-putem vorbi de urmatoarele trei feluri de inspiratii: 1. inspiratio ad reve- 


15. Id., In Joa., homil. I, 1, 2, MPG. LIX, col. 25, 26. 

16. Fer, Ieronim, In Is., 3, M.P.L. XXIV, col. 98. 

17. Id., ib. 

18. Sfintul Chiril al Alexandriei, In Epist. ad Rom., MP.G, LXXIV, col. 813. 
19. Id. ib. col. 817 gsi Fer. Ieronim, Epist. CXXI, ad Algesiam, 10, M.P.L., 
XXXII, col. '1030; In Epist. ad Eph., 2, XXVI, col, 478. 

20. Sfintui Iustin Martirul, Dial. cum Tryphone, 16, M.P.G. VI, col. 509. 

21. In Joa,, 1, 2, 9, 10, MPG. LXXIII, col. 32, 148, 176. 

22. Sfintul Teofil al Antiohiei, 0. c., 2, 9, ibid., col. 1064. 

23. Aceasta activitate si participare a scriitorului inspirat, cue cum vom 
“preciza mai departe, nu e un element constitutiv inspiratiei, 
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landum sau ad intelligendum, 2. inspiratio ad loquendum si 3. inspiratio ad 
scribendum, dupa cele trei scopuri pentru care oe de este daruita de 
Dumnezeu: |. infelegerea si improprierea revelatiei, 2 . vestirea ei orala gi 
3. fixarea ei in scris. Fara a se deosebi in esenta, aceste trei feluri de 
inspiratie isi au totusi caracteristicile lor, care ne opresce a le identifica gi 
. confunda. Prima dintre ele este acordata de’ Dumnezeu celui ales ca mijlo- 
-citor revelational cu scopul de a-l pregati si a-] face apt pentru intelegerea, 
receptionarea si asimilarea adevarurilor doctrinale revelate; a doua, nu- 
mita si inspiratie orala, profetica sau apostolica, stimuleaza pe mijlocitorul 
revelational si-l face destoinic sa vesteasca altora adevarurile si voia lui 
Dummnezeu prin grai si prin fapte; iar inspiratia «ad scribendum» sau scrip- 
‘turistica, sau biblica, determina pe aghiograf si-l face capabil sa fixeze in- 
failibil in scris ceea ce Dummezeu vrea ca el sa scrie. 

Pentru clarificarea si infelegerea deplina si corecta a sensului si conti- 
nutului conceptului de inspiratie, e necesar a spune, aici citeva cuvinte 
-si despre raportul dintre inspiratie si revelatie, mai ales ca aceste doua 
realitati au fost adesea confundate si identificate. Revelatia divina este 
_ descoperirea supranaturala de adevaruri doctrinale religioase si morale 
necunoscute, facuta de Dumnezeu in scop religios. Ea poate fi luata, asa 
ddar, intr-un sens obiectiv si intr-unul subiectiv. In sens obiectiv, revelatia 
este totalitatea adevarurilor descoperite, iar in sens subiectiv este insusi 
actul descoperirii acestor adevaruri. Revelatia, ca act descoperitor, este 
apoi imediata si mediata; iar cea imediata, este externa sau imterna 24). In 
decursul timpului, inspiratia a fost confundata adesea atit cu sensul obiectiv 
al revelatiei, cit si cu cel subiectiv. Pe noi ne intereseaza deocamdata ra- 
‘portul imspiratiei cu revelatia imediata interna. Si mai restrins inca: Ra- 
portul inspiratiei «ad intelligendum» cu revelatia interna. Datorita lega- 
‘turii indisolubile ce exista imtre aceste doua realitati, ele au fost aproape 
totdeauna identificate si contopite si cuprinse indeobste fie sub numele de 
inspiratie, insuflare ,fie sub cel de revelatie interna 25). Dar oricit de strinsa 
ar fi legatura dintre aceste doua procese, ele nu trebuie sa fie idemtificate, 
deoarece se deosebese: atit ca scop, cit si ca esenta. Scopul revelatiei interne 
consta in descoperirea $i comunicarea de adevaruri necunoscute; pe cind 
scopul inspiratiei ad intelligendum este acela de a spori la maximum po- 
tenfialul functiunilor spirituale ale mijlocitorului revelational, in vederea 
intelegerii, primirii si asimilarii, im mod fidel si cit mai deplin posibil, a 
adevarurilor comunicate prin actul supranatural al revelatiei interne. Esenta 
revelatiei divine interne este, asadar, descoperirea si comunicarea, fn inte- 
riorul organului revelational, de adevaruri noi; iar esenta inspiratiei in 
cauza este ilumimarea supranaturala, care face pe cel inspirat capabil sa 
inteleaga, sa primeasca si sa voiasca sa transmita aceste adevaruri seme- 
nilor sai. In consecinta, inspiratia ad intelligendum nu «este un moment 
fiintial al revelatiei>» 26). Cu toate ca revelatia interna si inspiratia ad 
intelligendum sint indisolubil legate, inspiratia aceasta e numai un mi- 


24. A se vedea temeiurile acestor distinctii la Alexiu Comorogan, Prelegeri 
academice din Dogmatica Ortodoxd. Partea generala. Cernauti, 1887, pp. 25-27. 

25. Asa fac teologii urma&tori: Pr. I, Mihalcescu, Manual de Teologie dogma- 
ticd, ed. IlI-a, Buc., 1932, p. 17; Ec.-M. Bejenariu, Revelatia — Studiu apolo- 
getic — in rev. «Bis. Ort. Rom.», seria I-a, an. XLVIII, nr. 9, 1930, p. 835; Dr. 
Vasile Gdina, Teoria Revelatiunii. Studiu apologetic, Cernduti 1899; Alexiu Co- 
Ee 0. c., pp. 27, 29 si 33, si ceilalti dogmatisti vechi. 

| Cum afirma A. Comorogan, 0. c., p. 29. 
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jloc, care prilejuieste si garanteaza intelegerea si improprierea fidela a re- 
velatiei obiective si nu un mod de fiintare al revelatiei subiective. Inspiratiay 
ad intelligendum fnlesneste si asigura numai intelegerea si asimilarea re-- 
velatiei, nu si realizarea acesteia ca act in sine. Ea e pentru revelatia in-- 
terna numai un factor colaborator in vederea primirii revelatiei obiective,. 
nu si un element component, constitutiv revelatiei interne. Intre revelatia _ 
interna si imspiratia ad intelligendum exista, asadar, o deosebire reala,. 
esentiala, ontologica si mu numai una logica, mintala. 

Drept consecinta a confundarii revelatiei interne si profetiei cu ins- 
piratia s-au atribuit aproape constant inspiratiei formele revelatiei in- 
terne si ale profetiei: agrairea interioara, visul, viziunea si extazul. Gre- 
gala comisa se evidenteaza si. se corecteaza usor prin interpretarea textelor- 
biblice, care vorbesc despre aceste forme ale revelatiei si profetiei, in lu- 
mina precizarilor de mai sus si a urmatoarelor doua texte biblice, care sint 
clare si categorice in a atribui aceste forme revelatiei sau profetiei si nu 
inspiratiei: «<Dummezeu de multe ori si in multe chipuri a grait in vechime 
parintilor mostri prin prooroci, iar in zilele acestea mai de pe urma ne-a 
erait noua prin Fiul Sau» (Evrei 1, 1-2); «Ascultati cuvintele mele (zice 
Dommnul): De este intre voi vreun prooroc al Dommului, ma arat lui in ve- 
denie si in somn vorbesc cu el. Nu tot asa am grait si cu robul meu. Moise, 
— el este credincios in toata casa mea: cu el graiesc gura catre gura, la 
aratare si aevea, iar nu in ghicituri si el vede fata Domnului» (Numeri 
12, 6-8). 

In ceea ce priveste adevarata forma a inspiratiei, e greu de ao pre- 
ciza in amanunte. In orice caz, ne-o putem reprezenta ca tmbracind forma 
unui influx tainic de energie divina, care, izvorind si trecind din Dumnezew 
fn interiorul celui inspirat, actioneaza asupra puterilor spirituale ale aces- 
tuia 28). 

Din consideratiile de pina acum, rezulta clar ca inspiratia, ca imflux 
gi inriurire, divina asupra capacitatilor spirituale ale persoanei inspirate, 
mu este un “fapt, un proces teandric, sinergetic. Singurul principiu activ in 
inspiratie e Dumnezeu; El e cauza, izvorul, principiul harului imspirator. 
Insul inspirat nu comtribuie cu nimic in actul inspiratiei; el e un element 
pasiv, receptiv; pentru receptionarea inriuririi divine a harului inspiratiei 
in sine, el nu depune niciun efort, nicio activitate2%). Harul ins- 
piratiei este eficace prin sine insusi. Dar aceasta receptionare 
pasiva a inriuririi divine nu trebuie confundata cu o anulare a li- 
bertatii,caci haryl inspiratiei, desi e eficace prin sine insusi, nu-i totusi 
necesitant; el nu desfiinteaza libertatea celui inspirat si mu suprima efectele 


— 


27. Nici profetia nu-i identica cu inspiratia; profetia implic&i in chip nece- 
Bar si revelatie. 

28. Dummnezeu se servegste si de forme si de mijloace externe pentru a 
influenta capacitatile spirituale ale omului. Astfel, vointa Sf. ev. Marcu de a 
ecrie Evanghelia a fost stimulata de rugamintea credinciosilor din Roma, Continutul © 
gi motivul epistolelor pauline sint determinate de necesit&étile comunitatilor cres- 
tine respective. Cu privire la aceste forme externe, abatele romano-catolic C. 
Chauvin face urmatoarea remarca justaé: «Dar aceste mijloace exterioare si de 
ordin moral nu erau deloc, propriu vorbind, inspiratia; dup& cum bunele exemple 
nu constituie harul, principiul intrinsec al faptelor noastre bune» (L’inspiration 
des divines écritures d’aprés Yenseignement traditionnel et l’encyclique «Providen- 
tissimus Deus». Essai théologique et critique, Paris, 1896, p, 28, nota 2). | 
29. A. Comorosan (0. c., p. 28) afirma contrariul. 
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-ei. Credinciosul poate si chiar actioneaza liber si constient fata de harul 
inspiratiei. Dar actiunea lui mu facexparte din procesul inspiratiei, desi e 
.concomitenta si coextensiva cu acesta. In cazul cind reactioneaza pozitiv 
— de exemplu — consim{d4mintul si activitatea lui de colaborare cu harul 
nu fac parte din insasi fiimta inspiratiei, ci din fiinta procesului care incepe 
concomitent si se continua paralel cu inspiratia, adica din fiinta procesului 
receptionarii revelatiei divine, sau din fiinta procesului de propovaduire 
oral4 sau scrisa, dupa felul inspiratiei cu care are de a face, deoarece insusi 
<consimtamintul lui implica si presupune ca puterile lui sufletesti au fost 
deja patrumse, regenerate si miscate, in acest sens, de harul inspirator, aga 
c4 odata cu raspunsul ‘sau pozitiv, incepe procesul in vederea caruia i s-a 
acordat harul inspirdatiei, incit credinciosul inspirat colaboreaza cu harul 
inspiratiei nu in vederea realizarii actului inspirator, care e realizat deja 
(cel putin in mod logic) in clipa reactiunii, ci in scopul receptionarii sau 
‘transmiterii revelatiei. Asadar, in mod gresit se socoteste activitatea imspi- 
tatului din procesul receptionarii revelatiei divine, sau din procesul propo- 
vaduirii, sau al scrierii, ca activitate de receptionare a inspiratiei divine 
sau ca participare umana la actul inspiratiei, caci nu faptul inspiratiei e 
rodul colaborarii harului divin cu efortul inspiratului, ci intelegerea, Insu- 
sirea, si propagarea revelatiei divine; mu inspiratia biblica e un proces 
‘teandric, sinergetic, ci elaborarea Bibliei. 

Sfirsim analiza si consideratiile noastre asupra conceptului de inspi- 
tatie divina cu fncercarea de a-i cuprinde esenta in urmatoarea defimitie: 
Inspiratia este inriurirea pozitiva, libera, imediata, extraordinara si supra- 
naturala a Duhului Sfint asupra sufletului mijlocitorului revelational ales, 
Care consta, in sporirea maxima a potentialului functiunilor spirituale ale 
acestuia, prin iluminarea mintii, imagimatiei $i memoriei, prin determinarea 
libera a voiei si prin aprinderea simtirii, in vederea fntelegerii, primirii gi 
transmiterii infailibile catre semeni, pe cale orala sau scrisa, a adevaru- 
tilor doctrinale revelate. 


2. Posibilitatea inspiratiei biblice. Inspiratia biblica e posibila atit din 
partea lui Dumnezeu cit si din partea noastra. Aceasta posibilitate este data 
de faptul ca atit Dumnezeu cit si credinciosul sint fiinte personale si ca 
fiinte personale, desi esential deosebite, ele nu-s complet eterogene, ci au 
multe trasaturi comune, dintre care trebuie s4 amintim aici intentionalita- 
‘tea lor spre comuniune. Inspiratia e compatibila apoi cu atributele fiintei 
absolute. Dumnezeu, ca creator al persoanei umame, ca Fiinta atotiubitoare, 
atotputernica si atotinteleapta, vrea, poate si stie alege mijloacele cele mai 
potrivite, pentru a inriuri asupra sufletului persoanei desemnate ca aghio- 
gral, spre a-l face doritor si capabil s4 astearna fn scris, fara gresala, ceea 
ce El] insusi.doreste si socoteste necesar pentru mintuirea noastra. In- 
spiratia e compatibila si cu caracterul permanent activ, dinamic si creator 
al spiritului uman. Desi e eficace prin sine insasi, inspiratia — dupa cum 
am mai spus — nu e necesitanta, adica ea nu desfiinteaza autonomia si 
libertatea ‘de cugetare sau de actiune a credinciosului; ea nu desfiinteaza 
-capacitatile, functiunile, procedeele si legile sale psihologice; dimpotriva, 
a sporeste potentialul capacitatilor si functiunilor spiritului uman si fi lar- 
_ geste astfel acestuia orizonturile si posibilitatile de cunoastere, actiune gif 
simtire. Agadar, cel inspirat de Duhul Sfint nu este lipsit de constiinta de 
sine, de constiinta personald, nu e un delirant, ca Pitia lui Apollo, ca Si- 
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bilele sau ca profetesele montaniste; iar inspiratia divina nu este dezor- 
donata si excentrica ca a acestora. 

3. Posibilitatea si modul argumentarii existentei inspiratiei biblice.. 
Impotriva existentei inspiratiei biblice s-au adus tot felul de obiectiuni-: 
posibile 3°). Ele n-au fost insa in stare sa inlature credinta fn aceasta ins- 
piratie divina a Sfintei Scripturi. Aparatorii Bibliei au dat fin vileag nete-- 
meinicia acestor obiectii si au argumentat pozitiv existenta inspiratiei bi- 
blice, cu dovezi din Sfinta Scriptura si din Sfinta Traditie. Dar unii au 
contestat tocmai valoarea demonstrativa a acestor argumentari si s-atr 
ridicat impotriva posibilitatii argumentarii inspiratiei biblice, invocind ur- - 
matoarele temeiuri: 1. Inspiratia, asa cum e conceputa si invatata de Bise- 
rica, fiind un proces tainic si supranatural, scapa puterilor si mijloacelor 
nodastre stiintifice de investigatie, adica ratiunii si experientei; 2. uneori 
nici aghiograful n-are constiinta inspiratiei sale proprli; 3. porunca de @ 
scrie, pe care unii aghiografi zic ca au primit-o de la Dummezeu, nu presu- 
pune si nu implica in chip necesar vreo inriurire divina asupra elaborarii 
scrierii; 4. marturiile profetilor si aghiografilor despre propria lor inspiratie- 
divina nu pot fi luate in seama, deoarece ei sint interesati in a-si investi mi- 
siumea si spusese lor cu prerogative si autoritate divma; si chiar cind ar 
fi sinceri si dezinteresati, marturiile lor ramin subiective si failibile; 5. do- 
-vedirea inspiratiei biblice prin insasi Sfinta Scriptura n-are nicio putere 
demonstrativa deoarece acest procedeu constitue un sofism material, o pe- 
titio principii, adica o revenire la punctul de plecare, sau dovedirea unui 
lucru prin ce este de dovedit; 6. de acelasi defect logic sufera si dovedirea 
caracterului inspirat al Sfintej Scriptur! pe baza Sfintei Traditii si a infai- 
libilitatii Bisericii; si in acest caz, avem de a facecu un cerc vicios, deoarece~ 
insasi credinta in infailibilitatea Bisericii se sprijina pe marturia Sfimtei 
Scripturi- In concluzie, Biserica n-are niciun mijloc de a dovedi faptul ins- 
piratiei divine, in general si al celei biblice, in special. 

Ce avem de spus cu privire la aceste obiectii? Trebuie sa subliniem 
netemeinicia 4or. Caracterul extrasimtual al inspiratiei biblice, lipsa consti- 
infei despre propria inspiratie la unii aghiografi si subiectivismul marturi- 
ilor celor inspirati mu sint de natura sa zdrumcine realitatea si credinta 
noastra in inspiratia divina. | 

lar ca marturiile aghiografilor si profetilor n-au nici o valoare si nici o 
putere de convingere, deoarece sint expresia anumitor interese personale, 
nu se poate admite, caci misiunea de mijlocitor revelational nu era deloc ren- 
tabila. <Apoi insusi Dumnezeu a confirmat adesea spusele lor cu minuni si 
profetii. Cine isi irichipuie, insa, ca Dumnezeu ar fi facut aceasta pentru 
a intari niste afirmatii mincinoase?» 31). Asadar, valoarea apologetica a 
marturiilor profetilor si aghiografilor despre existenta propriei lor inspiratii, 
desi insuficienta, este incontestabila. Iar cind sint insotite de minuni si 


rt aceste marturii primesc o demnitate, o evidenta si o certitudine - 
ivina. 


30. A se vedea aceste obiectii si raspumsurile ce li s-au dat la Inocent M. 
Ploesteanu, Sinta Scripturd. Veritatea gi intinderea Sintelor C&rti, in rev. «Bis. 
Ort. Rom», an. IX, nr. 4, aprilie 1885, pp. 264-268, 

31. Pr. Vl. Prelipceanu, Pr. N. Neaga, Pr. Gh. Barna, Studiul Vechiutui _ 
Testameat. Manual pentru uzul studentilor Institutelor Teologice. Tip&rit cu apro-. 
barea Sfintului Sinod si cu binecuvintarea IPS. Justinian, Patriarhul Bisericié - 
Ortodoxe Romine, Bucuresti; 1955, pp. 29-30. 
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Obiectia, ca dovedirea inspiratiei biblice cu Sfinta Séripturd: din Sfinta 
Traditie si prin autoritatea infailibila a Bisericii ar fi un sofism, e tot atit’ 


de neintemeiata, caci Sfinta Scriptura poseda o dubla autoritate: divina si: 
umana. Cu autoritatea ei umama, istorica, putem dovedi autoritatea ei di-- 
vina, fara sa savirsim vreun circulus in demonstrando. Iar valoarea ei 
istorica, constind din autenticitate, integritate si veracitate, e° incontesta-- 
bil stabilita de studiile biblice introductive, asa ca, plecind de la autoritatea: 
ei umana, plecam de la o premisa sigura si deci nu comitem nici sofismul, . 
numit de logica «error fundamentalis». 

‘” Din cele de mai sus, rezulta urmatoarele, cu privire la posibilitatea si: 
modul de argumentare a existentei inspiratiei biblice: 1. Inspiratia biblica,. 
fiind un fapt psihologic de ordin supramatural, nu poate fi dovedita cu certi-- 
tudine decit printr-o marturie divina; 2. aceasta marturie divina trebuie sa: 
fie cuprinsa in tezaurul doctrinal revelat incredintat spre pastrare Bisericii ' 
infailibile de catre lisus Hristos si apostolii Sai, adica in Sfinta Scripture 
si in Sfinta Traditie; 3. Sfinta Scriptura a Noului Testament, considerata 
ca document istoric, «atesta misiunea supranaturala si divina a lui lisus 
Hristos si.a apostolilor Sai $i reproduce in acelasi timp marturia ca lisus 
$i discipolii Sai, ca reprezentanti ai lui Dummezeu, au incredintat originii 
divine si inspiratiei Cartile Vechiului Testament. Astfel considerata, marturia: 
lui Iisus Hristos si a apostolilor Sai este o marturie divina a faptului in-- 
terior si supranatural al inspiratiei scriitorilor sfinti ai vechii aliante» 32);: 
4. Cartile Vechiului Testament marturisesc despre misiunea divina a profe- 
tilor si aghiografilor, despre actiunea lui Dumnezeu asupra lor si despre: 
puterea, profetiile si minunile savirsite de ei. Data fiimd autoritatea lor de: 
documente istorice autentice, intregi si veridice, marturiile despre faptele: 
supranaturale amintite au valoare si putere demonstrativa in atestarea 
caracterului supranatural al acestor fapte; dat fiimd apoi faptul ca pro- 
fetii si aghiografii savirseau minunile si profetiile lor cu care isi intareauw 
afirmatiile, nu cu putere proprie, ci divina, aceste marturii primesc, in felul’ 
acesta, autoritate divina; 5. Noul Testament nu-si marturiseste direct pro-. 
‘pria inspiratie divina, dar aceasta e implicata in fagaduinta Mintuitorului, 
facuta Apostolilor si implinita, ca le va trimite pe Duhul Sfint, sub inriuri- 
rea Caruia ei isi vor desfasura activitatea lor evanghelica, deci si cea scri- 
itoriceasca; 6. Sfinta Traditie, ca viata si expresie a adevarului revelat si 
infailibil al Bisericii, confirma gsi marturiseste si ea inspiratia intregii Sf.. 
Scripturi. Asadar, modul acesta de argumentare a inspiratiei biblice are: 
deplina valoare logica, demomstrativa si apologetica 35). 


32. EH. Mangenot, Inspiration, in Dictionnaire de la Bible, publié par F. Vi-. 
gouroux, Ill-éme tirage, t. IlI-éme, I-ére partie, Paris, 1926, col, 888. 

33, Dup&a ce am fundamentat posibilitatea argumentirii inspiratiei si 
schitat modul ei de desfasurare, s-ar cuveni sa trecem la demonstrarea a oly exis- 
tentei inspiratiei biblice. Avind in vedere, ins&, scopul nostru ultim, acela de a fixa’. 
fizionomia interconfesionalA a problemei inspiratiei biblice, renunté4m la aceasta 
demonstrare, indicind numai studiile unde aceasta poate fi gasité: Macarie, Intro- 
ducere in Teologia Ortodoxd, trad. de Arhim. Gherasim Timus, Buc., 1885, pp. 
413-423; Al Comorosan, 0. c., pp. 270-273; Teodor P. P&cescu, Inspiratia cartilor~ 
Sfintei Scripturi. Téz&i de licenté, Buc. 1907, pp. 32-40; Prot. P. Svetlov, Invatatura. 
crestinAd in expunere apologeticd, trad. de Ic. St. S. Bejan si C. Tomescu. vol. x. 
Chisiniu, 1935, pp. 48-49; Dr. V. Tarnavschi, Introducere in Sfintele Carti ale 
Vechiului Testament, Cernauti, 1928, pp. 4-7; Dr. V. Gheorghiu, Introducerea in Sfin- 
tele Carti ale Noului Testament, Cern&uti. 1929. pp. 758-763; Invadtatura de credinta _ 
crestina ortodoxa, Tiparité cu aprobarea Sf. Sinod al Bisericii Ortodoxe Romine sii 
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4. Psihologia inspiratiei biblice. Inspiratia: biblicad, find, dupa cum am 
“mai spus, un fapt psihologic, intim si supranatural, scapa analizei noastre 
“jmediate. Totusi, cunoasterea aspectului psihologic al faptului supranatural 
_al inspiratiei biblice nu ne este cu totul imposibila, daca {inem seama: 1. 
de putinele elemente pe care ni le furnizeaza revelatia divina asupra ins- 
*piratiei si pe care le-am vazut, cind am stabilit conteptul de inspiratie; 2. 
‘de scopul inspiratiei biblice de a face pe aghiograf dornic si capabil sa 
astearna in scris ceea ce Dumnezeu vrea; 3. de elementele si fazele pro- 
-cesului de elaborare a unei carti; 4. de structura si mecanismul psihologic 
al credinciosului; 5. de adevarul ca Dumnezeu respecta libertatea de gin- 
* dire si actiune a imstrumentului Sau collaborator si legile psihologice, cu 
~care Si-a inzestrat propria Sa creatura; 6. de adevarul ca Dummezeu, atunci 
-cind patrunde cu puterea Sa facultatile spirituale ale credinciosului, face 
aceasta cu scopul de a le perfectiona in fnsasi directia operatiilor lor 
naturale si 7. de faptul ca Dumnezeu nu face lucruri de prisos, dar nici nu 
lipseste in cele necesare. 
Tinind seama de aceste adevaruri, putem urmari si stabili actiunea si 
~-efectele influxului supranatural al harului extraordimar al inspiratiei asupra 
“si in sufletul scriitorului inspirat. Aceasta actiune a harului se exercita 
3 asupra tuturor functiunilor psihice ale aghiografului, caci. toate participa 
‘la urzirea Bibliei. Iar efectele ei difera de la o functiiine psihologica la alta; 
-astfel, vointa e stimulata, miscata spre scris, ratiunea e luminata si inta- 
rita, simtirea e incalzita si aprinsa, etc... 

, Dar asupra carei facultati sufletesti s-a exercitat mai intii actiunea 

‘harului inspiratiei? Iata o problema care s-a pus si asupra careia n-a exi- 

‘Stat micicind o unitate de vederi. Se pare ca cei mai multi teologi au acor- 

‘dat prioritate vointei. Avind fn vedere, insa, legile si mecanismul psihologic 

‘al credinciosului, noi inclinam sa dam inttietate ratiunii; intelectului. Intr- 

adevar, ratiunea poseda fata de celelalte facultati spirituale un primat psi- 
hologic, in sensul ca «nimic in personalitatea noastra nu se petrece fara 
procesul anticipat al ratiunii. Inainte de sentiment si vointa trebuie sa fie 
faria ideii? ce ia nastere in intelect, ca motivul initial al functiunilor noastre 

‘psihice» 34). In consecinta, Dumnezeu, care, atunci cind face din inspirat 

instrumentul Sau colaborator, respecta structura, armonia si modul de 

‘functionare al psihicului uman, va actiona, desigur, mai intii, asupra ra- 

‘tiunii aghiografului. Aceasta actiune consta im a face sa se masca in spiritul 

-acestuia ideea cartii de scris si aceea de a sescrie aceasta carte. Pentru reali- 

warea acestui lucru, Dumnezeu actioneaza asupra intelectului aghiografului 
ales, inriurindu-| fie direct, fie folosindu-se de mijloace si influente extemne. 
(Dar si in acest din urma caz, tot Dumnezeu este izvorul formal al fn- 

Tiuririi) ). 

Ratiunea inspirata, aflindu-se in posesia acestor idei, prezinta vointei, 

‘spre a se decide, motivele de a scrie. Vointa intra in actiune, deci, cu aju- 


cu binecuvintarea si purtarea de griji a I.P.S. Justinian, Patriarhul Bisericii Or- 
todoxe Romine, Buc. 1952, pp. 23-24; Diac. N. I. Nicolaescu, Pr. Gr. T. Marcu, 
Pr. S. Viad si Pr. L. Muntean, Studiul Noului Testament. Manual pt. uzul studen- 
tilor Instituteior Teologice. Tipdrit cu aprobarea Sf. Sinod si cu binecuvintarea 
IP.S. Justinian, Patriarhul Bisericij Ortodoxe Romine, Buc., 1954, pp. 15-17; si 
Pr. Vl. Prelipceanu, Pr. N. Neaga, Pr. Gh. Barna, o. c,, pp. 29-31. 

onl 34, Diae. H. Roventa, Esenta si rolul credintei in Teologie, Buc., 1932, p 
14; cf. si Pr. I. Mihdlcescu, Curs de Teologie fundamental4 sau apologeticd, vol. 

_ 4, Buc., 1932, pp. 73, 84-85. | 
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torul cunoasterii prealabile, care o solicita. Dummnezeu se adreseaza vointei 
prin intermediul cunoasterii. lar de miscat, o misca si o determina sa se 
mdecida atit prin intermediul motivelor de ordin intelectual, cit si printr-o 
-fnriurire directa. Actionind asupra intelectului, in scopul de mai sus si sti- 
anulind vointa, Dumnezeu detine, astfel, initiativa scrierii cartii. Miscarea 
voinjei, dupa cum am mai avut ocazia s-o spunem, mu suprima libertatea. 
Harul inspiratiei, fiind eficace prin sine insusi, ar putea, in principiu, sa 
rapeasca aghiogratului libertatea de a nu consim{i. Dar Dumnezeu nu 
sprocedeaza im felul acesta. «Dummezeu nu-i lipsit de mijloace pentru a 
obtine infailibil eonsimtamintul liber al creaturilor sale» 35), mai ales ca 
receptivitatea imspiratului pentru har fi apartine acestuia structural prin 
«creatie. Actiunea harului asupra vointei inspiratului nu se reduce la im- 
pulsul initial, ci persevereaza pina la ispravirea scrierii; asa ca vointa, pa- 
‘trunsa si fortificata de harul inspiratiei, va sustine in continuu — potrivit 
cu rosturile ei in angrenajul psihologic al inspiratului — eforturile crea- 
toare ale celorlalte facultati sufletesti. 

Ideea cartii de scris si hotarirea vointei de a scrie aceasta carte, am- 
‘bele opera initiativei Sf. Duh, pum in functiune capacitatile de cunoastere 
$i executare, ca ratiunea, atentia, memoria si imaginatia. Misiunea lor va 
fi aceea de a indeplini toate operatiile compunerii normale a wnei carti: 
conceperea planului, cautarea, stringerea si ordonarea materialului si re 
dactarea. Pentru executarea acestor operatii, aghiograful, aflindu-se sub 
influenta aceluiasi Duh Sfint, va depume un efort si o activitate personala 
si se va folosi de toate mijloacele naturale si proprii de a agonisi cunostinte, 
cum ar fi cautarea si stringerea documentelor, cercetarea izvoarelor istorice, 
<onsultarea martorilor oculari, etc. Scriitorul sfint va proceda, adica, in 
executarea lucrului sau, ca un scriitor obisnuit. 

In ce consta atunci actiunea divinad asupra intelectului scriitorului 
sfint? Intr-o lumina supranaturala, care sporeste si fintareste puterea de 
eunoastere a acesteia; care fi lumineaza, dirijeaza si inlesneste actele sale 
de cunoastere. Aceasta inriurire a Duhului Sfint asupra ratiunii nu trebuie 
-confundata, asadar, cu revelatia. Prin inspiratie, Dumnezeu nu instrueste, 
nu invata si nu descopere adevaruri noi. Cunostintele scriitorului inspirat, 
fie ele de ordin natural sau supra-natural, sint preliminare, cel putin fn- 
‘mod logic, inspiratiei sale. Inspiratia se acorda numai spre a lumina fo- 
carul si a imbogati sorginta ideilor si spre a-l face pe aghiograf sa scrie 
cu autoritate divina, ceea ce el stia deja din revelatia naturala sau supra- 
naturala ~)- In acest scop, influxul inspirator, respectind structura spiritu- 
‘lui uman gi legile lui de fumctionare, patrunde, fortifica, lumineaza, diri- 
jeaza si ajuta puterile intelectuale sa-$i reaminteasca fapte Si adevaruri 
uitate total sau partial, sa-$i clarifice si defineasca concepte pina atunci 
obscure si neintelese si, in sfirsit, sa-si reumeasca, coordoneze si combine 
-concepte si fapte cunoscute si inca proaspete in memorie 37). Datorita 


35. Alfred Durand, S. J., Inspiration de la Bible, in A. D’Alés, Dictionnaire 
Apologétique de la Foi Catholique, IV-e éd. t. Il, Paris, 1924 col, 901. 

36. Nu-i exclus& integral nici posibilitatea concomitentei unei revelatii 
divine cu inspiratia biblicA. Dar si in acest caz, ea nu face parte din esenta 
‘inspiratiei; ea nu este postulata ex ratione scriptionis, sed materiae scribendi. 

37. Lumina imspiratoare se revarsa si actioneazi numai asupra puterilor 
intelectuale ale scriitorului sfint, nu si asupra obiectului cunoasterii, asupra con- 
ceptelor, cum sustine C. Chauvin (0. c.,, pp. 33-43). O luminare supranaturalé 
@ obiectului cunoasterii, concomitent&é si paralelA cu iluminarea, fortificarea sf 
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-acestei lumini dumnezeesti, ratiunea aghiografului va putea concepe exact 
si infailibil opera voita de Dumnezeu. Ea va putea exercita o judecata sigura 
si infailibila asupra lucrurilor de scris, atit sub raportul teoretic, sistematic | 
al veracitatii si conexiunii lor, cit si sub raportul practic al oportunitatif 
lor de a fi sau nu scrise 38). In felul acesta, autorul sfint nu va scrie nimic,.. 
care sa nul fi sezisat si patruns cu puteri sporite de harul inspiratiei sé 
mimic mai mult sau mai putim decft a voit Dumnezeu gi I-a inrfurit sa 
conceapa. 

Actiunea harului inspirator se exercita si asupra sentimentulul, simtiril 
aghiografului, pe care fl patrunde si fi sporeste energia, caldura si dra- 
gostea pentru slujirea lui Dumnezeu si implinirea voii Lui. 

Nici atentia, imaginatia si memoria nu-s lipsite de binefacerile influ- 
xului inspirator. Daca actiumea acestuia asupra acestor facultati e pozitiva 
sau negativa, adica o simpla asistenta, este o chestiune controversata im 
lumea teologica. Socotim ca fnrfurirea puterii inspiratoare asupra lor e 
pozitiva, atunci cind aceste functiuni ale sufletului participa la elaborarea: 
fondului scrierii. Si este o simpla asistenta, atunci cind functiunile respec-. 
tive contribue la elaborarea formei, a expresiei verbale. Asistat la redacta- 
rea lucrarii de harul inspiratiei, aghiograful mu va putea decit sa imbrace 
intr-o forma deplina, fidela, justa si adecvata continutul, conceput mintak 
infailibil. 

Incheiem expunerea noastra asupra psihologiei inspiratiei biblice cw 
_urmatoarele precizari: 1. Inspiratia biblica fiind un har extraordinar, nu e 
permanenta, ci trecatoare; ea mu se acorda aghiografului decit pe durata 
si in scopul elaborarii scrierii voite de Dummnezeu; in restul timpului sf 
preocuparilor, aghiograful este asemenea celorlalti credinciosi; 2. inspiratia 
biblica nu depaseste cadrele creaturale si contingente ale naturii umane, 
indumnezeind aghiograful 39); 3. fazele psihologice ale inspiratiei biblice 
sint relative la fazele procesului elaborarii unei scrieri; in principiu, inspi- 
ratia biblica cuprinde si se exercita concomitent asupra tuturor facultatilor 
sufletesti, @eoarece in orice momemt al elaborarii scrierii sint active, desi 
fn masura diferita, toate aceste facultati; 4. respectindu-i-se libertatea de 
gindire si actiune, ca si intregul mecanism psihologic normal, se poate ca: 
persoana inspirata sa nu aiba constiinta propriei sale inspiratii divine. 

5. Extensiunea inspiratiei biblice. Dupa invatatura ortodoxa4, inspiratia 
biblica este totala, adica ea se intinde asupra tuturor cartilor canonice ale 
Sf. Scripturi in integritatea lor. Caracterul integral al inspiratiei biblice 
rezulta logic din tnsusi conceptul si natura psihologica a inspiratiei: Inspi- 
ratia, fiind o inriurire divina, care stimuleaza, ajuta si asista scriitorii sfintf 
6a conceapa si sa scrie fidel ceea ce Dumnezeu vrea ca sa faca cunoscut 
prin scrisul lor si nimic mai mult, va cuprinde in chip logic si necesar 


calauzirea intelectului aghiografului, este de prisos. Aceast&é ipotez& este intr-um 
anumit fel, rodul indepartat al confund4rii, voluntare sau involuntare, a inspiratiei 
si ore confuzie pe care o face si Chauvin (cf. pp. 35-37 gi 44). 

. A. Durand, a. c., col, 903; E. Mangenot, Inspiration de |’Ecriture, in A- 
Vacant, ‘Dictionnaire de Théologie Catholique, t. VIL, u- éme partie, Paris, 1927,. 
col, 2176; si C. Chauvin, o. c. pp. 38-39. 

39. Pr. Prof. Petru Rezus, Invatdtura crestinad despre structura revelatiei. 
divine din punct de vedere imterconfesional, in rev. «Ortodoxia», an. VIII, nr. 1,. 
1956, pp. 67-68; Idem, Despre Duhul Sfint, ‘Sinteza pnevmatologica, Sibiu, 1941, p- 
9. Cea mai bun’ dovad4 in acest sens ne ofer& misteriile din Sf Sf. Scriptura’, 
ramin misterii si pentru aghiograful inspirat. 
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toata opera lor. Asa ca Biblia este in intregime opera unui tainic proces 
teandric. In ea, nu vom putea separa partea lui Dumnezeu si partea scriito- 
rilor inspirati: nu putem zice ca Dumnezeu este autorul numai al partilor 
doctrinale si scriitorii sfinti autorii partilor cu caracter stiintific si istoric. 
Biblia este intreaga, in acelasi timp, opera lui Dumnezeu si opera scriito- 
rilor inspirati, Dumnezeu fiind autorul principal, iar scriitorii colaboratorii 
Lui instrumentali. Caracterul integral al inspiratiei biblice este marturisit, 
apoi, atit de Sfinta Traditie, cit si de Sfinta Scriptura (II Tim. 3, 16; Rom. 
15, 4). Ramine stabilit, asadar, ca inspiratia biblica se intinde asupra tutu- 
ror cartilor declarate canonice de Biserica, asupra tuturor partilor lor, 
asupra tuturor cugetarilor si asertiunilor lor asupra tuturor citatelor si 
chestiunilor de amanunt. Inspiratia biblica nu se exercita, apoi, asupra ta- 
higrafilor, secretarilor, copistilor si traducatorilor, desi operile lor in masura 
fin care contin gi exprima infailibil Cuvintul lui Dumnezeu, sint inspirate. 

6. Cognoscibilitatea si criteriile inspiratiei biblice. Intelegem prin 
cognoscibilitatea inspiratiei biblice putinta de a cunoaste cartile inspirate si 
a le deosebi de cele neinspirate; iar prin criteriile ei, semmele care ne 
mijlocesc aceasta cunoastere si discernere. 


In teologia romano-catolica si mai ales in cea protestanta, s-au pro- 
pus diferite criterii, dar fiecare din acestea deraoy neajunsurile si insufi- 
cientele sale 4°). Iata pe scurt, citeva din ele: 1. Criteriul istoric, dupa 
care Sfinta Scriptura e inspirata pentru ca ea Sie profetii si mimuni. Acest 
criteriu confunda faptul cu istorisirea lui: Caracterul divin al profetiilor 
$i minunilor nu reclama in mod necesar intervenjia divina in relatarea 
lor. Apoi, continutul Bibliei nu consta mumai dim profetii si fapte miracu- 
loase. 2. Criteriul doctrinal postuleaza inspiratia biblica si identifica scrie- 
rile inspirate pe baza superioritatii, veracitatii, armoniei si frumusetii, doc- 
trinei dogmatice si morale. Acest criteriu pacatueste prin faptul, ca el 
confunda revelatia cu inspiratia biblica, ca nu se poate aplica tuturor 
partilor Vechiului Testament si ca prezinta prin complexitatea sa neajunsul 
de a nu putea fi minuit decit de spiritele cultivate. 3. Criteriul psihologic, 
potrivit caruia Cartile Sfintei Scripturi fsi atesta propria lor inspiratie prin 
efectele superioare ce le produc asupra cititorului. Partial adevarat, acest 
criteriu isi are ‘msuficienta sa in faptul ca e cu totul subiectiv, eficacitatea 
textului sfint depinzind si variind dupa carti si dupa gusturile, prejudeca- 
tile si dispozitiile sufletesti ale cititorului. 4. Criteriul iluminarii interioare 
$i private de catre Duhul Sfint, dupa care Duhul Sfint face cunoscut citito- 
rului bine intentionat caracterul inspirat al unei carti, printr-o revelatie 
sau iluminare nemijlocita si privata. Fara a-i tagadui posibilitatea si chiar 
existenta, realitatea dovedeste ca aceasta iluminare ramine o harisma 
extraordinara. Acest criteriu e inacceptabil si pentru ca e cu totul subiec- 
tiv, arbitrar, echivoc; favorizeaza fanatismul, bigotismul si tot felul de abe 
ratii, contradictii, halucinatii Si iluzii. 5. Criteriul apostolatului, dupa care 
scrierile Sfintilor Apostoli sint implicit inspirate. Fara a deslega aici pro- 
blema, daca harul apostolatului implica sau nu fin chip necesar harul ins- 
piratiei biblice, putem spune ca originea apostolica a unei carti nu e criteriu 
exclusiv al inspiratiei biblice, deoarece exista carti inspirate ca a doua si a 
treia Evanghelie si epistola Sfintului Iacob, fara sa fie ale unui apostol. 


' 40. A se vedea pe larg aceste criterii la C. Chauvin, 0. c. pp. 77-106; gi A. 
Durand, a. c., col. 908-911. 
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6. Un alt criteriu propus este cel ce se bazeaza pe marturia aghiografului 
insusi despre inspiratia scrierii sale. Pe linga faptul ca nu toti scriitorii 
sfinfi ne ofera asemenea marturii si ca unii poate n-au avut constiinta 
inspiratiei lor, acest criteriu ramine — fn cazul cind marturia aghiografului 
nu-i insotita de mimuni, sau in cazul cind aghiograful n-a primit public si 
supranatural misiumea sa — un indiciu pur omenesc, pasibil de partialitate 
si eroare si, deci, singur insuficient pentru dovedirea unui fapt supranatural 
si pentru motivarea credintei noastre in autoritatea divina a Bibliei. 7. 
Singurul criteriu adecvat, autentic, veritabil, suficient, sigur si infailtbil 
este marturia divina a Duhului Sfint, insusi principiul inspiratiei si autorul 
principal al Sfintelor Carti, depozitata in tezaurul public al Sfintei Tra- 
ditii, pe care ne-a pastrat-o fidel Biserica, stilpul adevarului. Biserica, pro- 
prietara oficiala si divina autorizata a adevarului revelat, este aceea care 
ne-a pastrat fidel, sub asistenta Sfintului Duh, marturia divina a Mintuito- 
rului si Apostolilor despre inspiratia biblica si canonul cartilor inspirate. 
Fara Biserica noi m-am sti nici numarul, nici numele acestor carti. 

7. Consecintele si insemnatatea inspiratiei biblice. Din inspiratia inte- 
gerala a Bibliei, rezulta logic si nmecesar urmatoarele consecinte: 1. Toate 
Cartile Bibliei, declarate canonice de Biserica, in toate textele lor auten- 
tice, sint Cuvintul lui Dumnezeu, iar Dummnezeu autorul lor principal, fn 
sensul c4 Dumnezeu inspira fondul, in felul aratat mai sus, si asista pe 
aghiograf la elaborarea formei, ca acesta sa redea si sa exprime fidel si 
adecvat ceea ce Duminezeu vrea sa faca cunoscut credinciosilor prin scrisul 
lor si ceea ce El vrea sa se fixeze in scris, pentru binele si necesitatile 
noastre soteriologice. 2. Toate textele biblice autentice, adica aga cum au 
iesit ele din pana scriitorului inspirat, sint lipsite de eroare si contra- 
dictii, in intelesul pe care acesta li-] da si in conformitate cu vointa si in- 
fentia cu care el le formuleaza si invata, deoarece minciuna si contradictia 
sint absolut incompatibile cu Imspiratorul, adevarul suprem 41). 3. A treia 
consecinta a inspiratiei totale a Sfimtei Scripturi este calitatea ei de a nu 
con{ine nimic de ptisos, deoarece scriitorul sfint, sub inspiratie fiind, n-a 
putut concepe ceva de prisos. Sfinta Scriptura este un intreg organic, fn 
care fiecare asertiune doctrinala, stiintifica, istorica, etc., tsi are rostul si 
importanta sa, chiar daca noi le ignoram. Rostul, sensul, valoarea si fin-— 
semnatatea asertiunilor cu caracter stiintific, istoric, etc. sint conditionate 
si determinate de raportul acestor asertiuni cu fondul doctrinar religios al 
Sf. Seripturi; iar stabilirea acestui raport tine de competenta exclusiva a 
Bisericii; 4. In sfirsit, ultima consecin{a a inspiratiei biblice plenare consta 


41. De retinut aici, ci ceea ce este ferit de greseal4 este textul in tmtelesul 
lui autentic, adicd in intelesul voit si acordat de aghiograf si nu in interpretarile 
care i se dau. «Daca intilnim in Sf. Scriptur&é vreo contrazicere, aceasta trebuie 
pusd4 pe seama manuscriselor, traducerilor sau a intelegerii noastre defectuoase» 
(H. Andrutsos, Dogmatica Bisericii Ortodoxe radsdritene, trad. de Pr. Dr. D. Sta- 
niloae, Sibiu, 1930, p. 4). Iar pentru rezolvarea si inldturarea pretinselor contra- 
dictii ‘dintre datele Sfintei Scripturi cu caracter stiintific, istoric, etc. si ipotezele 
si adevarurile stiintelor profane respective, trebuie s&i se tind seama de anumite 
considerente si principii a c&aror expunere nu incape aici, dar care se pot vedea 
la: Pr. Vl. Prelipcean, Pr. Neaga si Pr. Gh. Barna, o. c., p. 63; L. Cerfaux, La 
Bible, in Apologétique, de M. Brillant si M. Nédoncelle, Paris, 1937, pp 1041-1043; 
A. Durand, Inerrance biblique, in A, D’Alés, Dict Apol. de la Foi Cath., IV-eed., 
t. II. Paris, 1924, col. 756, 758, 761, 762, 773, 777-784; si F. Vigouroux, Manuel 
Bibligue ou Cours d’Ecriture Sainte. Ancien Testament. VIiII-e éd. t. I, Intro- 
duction générale — Pentateuque, Paris, 1892, pp. 57-60, 65, 68-70. 
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fn aceea ca toate textele biblice autentice sint — unele esential, necesar, 
iar altele secundar, accidental — obiect de credinta, in interpretarea infai- 
libila a Bisericii. 

Din consecintele inspiratiei biblice, amintite aici, rezulta atit insemna- 
tatea, cit si necesitatea ei. Facind din Sfinta Scriptura Cuvintul infailibil al 
lui Dumnezeu, inspiratia biblica constitue fundamentul si sigiliul autoritatii 
divine si infailibile a Sfintei Scripturi. Ea mentine umitatea doctrinala, ga- 
ranteaza originea divina si valoarea soteriologica a adevarurilor biblice si 
fundamenteaza credinta noastra in transcendenta si puterea mintuitoare a 
acestor adevaruri. Fiind temeiul infailibilitatii adevarului biblic, inspiratia 
biblica justifica si «impune intoleranta dogmatica fata de orice incalcari 
sau incercari de atingere a acestui fond doctrinal» 42). 

8. Teorii false asupra inspiratiei biblice. Faptul ca inspiratia este un 
proces tainic si supranaturab si, din aceasta cauza, nesezisabil in el fnsusi 
si imposibil de analizat nemijlocit, a dat posibilitatea unor teologi romano- 
catolici ¢i protestanti sa formuleze o multime de teorii gresite, fie in ceea 
ce priveste natura, fie in ceea ce priveste intinderea inspiratiei biblice. 
Expunem critic $i succint citeva din aceste teorii. 

a) Prima teorie, care trebuie amintita, este aceea care confunda insp- 
ratia biblica cu revelatia divina, socotind ca Sfinta Scriptura este divina 
numai pentruca ea contine adevaruri revelate. Am vazut, cind am vorbit 
despre conceptul de inspiratie, deosebirea dintre scopul si esenta acestor 
_doua procese. Adaugam acum, pentru inlaturarea confundarii lor: con- 
tinutul revelat si infailibil al unei carti nu implica in chip necesar inspi- 
ratia. O carte poate sa contina adevaruri supranaturale si infailibile si totusi 
s4 mu fie inspirata, deci, s4 nu fie opera lui Dummnezeu. Pe de alta parte, 
nu tot contimutul Bibliei e revelat; Biblia contine si adevaruri cunoscute de | 
aghiograf. din revelatia naturala. 


b) O alta teorie, care domina in teologia romano-catolica si protes- 
stanta, este asa numita teorie a inspiratiei verbale, dupa care Duhul Sfint 
dicteaza, prin sunete sau prin sugestie, cuvintele cu care aghiograful ex- 
prima fondul inspirat. Sub orice nuan{a s-ar prezenta, teoria inspiratiei 
verbale este lipsita de temei. Impotriva imspiratiei verbale pledeaza: 1. Deo- 
sebirile de vocabular, stil si sintaxa, modurile diferite de a cugeta si de a 
prezenta adevarul, care, toate, oglindesc personalitatea si cultura scriito- 
rului sfint, circumstantele mediului si epocii in care scrie, dovedind parti- 
ciparea personala si constienta a acestuia, partea lui de osteneala; 2. 
constiinta si marturisirea aghiografilor despre propria lor activitate (Lec. 
1, 1-3; II Cor. 11, 6, ete.); 3. existenta si aprobarea de catre Biserica a 
traducerilor Sfintei Seripturi, care sint incompatibile cu inspiratia verbala; 
4. respectarea libertatii credinciosului de catre Dummnezeu. 


c) Unii marginesc inspiratia biblica la textele pur doctrinale gsi la cele 
care expun fapte si adevaruri in conexiune esentiala si necesara cu adeva- 
rurile de credinta si morala. In consecinta, de imeranta sigura se bucura 
numai continutul doctrinal, pe cind celalalt e pasibil si chiar contine efectiv 
erori si contradictii. Conceptia aceasta a fost formulata in diferite feluri. 
Dar oricum ar fi prezentata, ea trebuie respinsa, pentru ca, admifind ca 


42. Pr. Dr. P. Rezus, Curs de Teologie fundamentald, Caransebes, p. 425. 
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Sfinta Scriptura este in vreo parte umana, ea ar deveni in fintregime ne- 
‘sigura 43). 

d) O alta conceptie gresita despre inspiratia biblica consta in reduce- 
rea maturii acesteia la o simpla asistenta pasiva si ferire de greseli a 
aghiografului. Ca o astfel de inriurire negativa nu merita numele de 
inspiratie e de prisos s4 mai aratam. Inspiratia negativa este lipsita de 
elementele pozitive si esentiale ale inspiratiei adevarate, ca stimularea 
voiei, iluminarea intelectului, etc., iar sustinatorii ei sint in contradictie cu 
datele Sfintei Scripturi si ale Sfintei Traditii. Inspiratia biblica nu trebuie 
confundata ,agadar nici cu infailibilitatea sinodal-ecumenica, care «este 
ferirea de orice eroare doctrinala, garantata prin asistenta speciala a 
Duhului Sfint» 44). Ele se deosebeso atit ca mod de lucrare a Duhului 
Sfint cit si ca extensiume. 


e) Mai eronata decit cele amintite pina acum este teoria «inspiratiei 
subsecvente», dupa care Cartile inspirate ale Sf. Seripturi sint sfinte si 
divine, nu pentru ca ar fi fost scrise sub inriurire divina — caci ele au fost 
scrise din initiativa privata si cu puteri omenesti obignuite — ci pentru ca 
Duhul Sfint sau Biserica au marturisit public ulterior, ca in ele nu exista 
nicio gresala. Inspiratia biblica ar consta, deci, in aceasta aprobare, garan- 
tare si declarare publica si subsecventa a «inerantei» unei carti pur ome- 
nesti, de catre Duhul Sfint, direct sau prin Biserica. Defectul capital al 
acestei teorii rezida in faptul ca declararea si garamtarea subsecventa a 
infailibilitatii unei carti de catre Biserica sau Duhul Sfint, fi poate da aces- 
teia autoritate divina, dar mu-i schimba natura si originea ei pur ome- 
neasca. O carte e divina prin originea si natura sa, avind pe Dummezeu 
ca autor principal si nu prin adoptiune sau aprobare. De aici rezulta, ca 
inspiratia biblica se deosebeste si de camonicitate, canonicitatea fiind simpla 
atestare din partea Bisericii a inspiratiei biblice. 

f) Ultima si cea mai excesiv rationalista teorie socoteste inspiratia bi- 
blica un fenomen moral, o simpla miscare si dispozitie pioasa a unei inimi 
calde si cufate, care stimuleaza si determina pe cel ce o poseda sa-si scrie 
cugetarile religioase, «dindu-i (totodata) gindul si vointa de a nu insela cu 
premeditare, fara face insa infailibil 45). Inspiratia biblica este, asadar, 
redusa la o imspiratie pur maturala. E de prisos s4 mai amintim, ca o ase- 
menea conceptie sta fn totala contradictie cu conceptul ortodox de inspira- 


tie, stabilit pe baza revelatiei. Ea nu se putea ivi decit in sinul protestan- 
tismului rationalist si liberal 46). 


43. Hr. Andrutos, Simbolica, trad. de Prof. Justin Moisescu. Edit. Centr. Mi- 
trop. al Olteniei, 1955. p. 116: «De vreme ce Scriptura se distinge in partea ei 
dumnezeeasca si partea omeneasca, in ceea ce este necesar pentru mintuire si ceea 
ce nu este necesar pentru mintuire, fara a exista o dovadda sigura pentru inte- 
meierea unei asemenea impartiri ori un criteriu obiectiv pentru a’ deosebi pe cele 
inspirate de cele neinspirate, acceptiunea rationalista a Scripturii este numai un 
pas firesc mai departe>. 

44. L’Abbé A. Boulenger) Manuel d’Apologétique, VIlI-e éd., Paris, 1934, p. 
346; cf. si Prot. Dr. P. Rezus, Introducere in Teologia dogmaticd, Caransebes, 
1946, p. 18; si Hr. Andrutos, Simbolica, trad. ‘c., pp. 75 si 110. 

45. Inocent M. Ploesteanu, a. c.. pp. 252-253. 

46. In legatur4 cu teoriile false asupra imspiratiei biblice. ar mai fi de 
amintit si parerea unor teologi apuseni, dup& care, inspiratia biblic&A ar prezenta 
diverse grade de intensitate: partile esentiale ale Sfintei Scripturi, adic& acelea 
care cuprind adevaruri doctrinare supranaturale, bucurindu-se de o inspiratie 
propriu zisad, iar cele istorice si care contin adeviaruri religioase maturale, bucu- 
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9. Invatatura catolica despre inspiratia Studiile consacrate 
istoriei conceptului de inspiratie divina 47) ne arata ,ca, in Biserica si teo- 
‘logia romano-catolica, conceptul de inspiratie biblicd a primit cele mai 
diferite rezolvari. In teologia catolica, intilnim pe linga rezolvari juste, 
‘toate conceptiile false despre natura si extensiunea inspiratiei biblice, amin- 
‘tite mai sus, fiecare din ele avindu-si un numar énsemmat de aderenti. 

«Pina la inceputul veacului al 16-lea — recunoaste E. Mangenot — 
‘teologii catolici au confundat in general inspiratia Scripturii cu revelatia 
divina» 48); iar A. Durand recunoaste ca, «pina la sfirgitul veacului al 
16-lea, inspiratia verbala era invatata in Scoala»49). 

Incepind cu veacul al 17-lea, «epoca clasica a studiului inspiratiei» fn 
‘teologia catolica, teologii catolici si-au faurit diverse conceptii despre inspi- 
ratie, in general si despre inspiratia biblica in special 5°). 

Teoria inspiratiei verbale a supravietuit din veacul 16 pina astazi, 
sub diferite aspecte si nuante (unii socoteau dictate de Duhul Sfint pina 
“si semmele ortografice), datorita umor teologi distinsi, ca: Dominic Banez, 
“Gregoire de Valence, Fr. Coster, Maldonat, Suarez, Loisy, Lagrange, Chau- 
vin, Dutouquet, Billot, Méchineau, Lusseau, etc. Cei care au atacat pentru 
prima data teoria inspiratiei verbale au fost iezuitii din Louvain, care sus- 
tineau, ca «nu-i necesar pentru ca un text sa fie Scriptura sfinta, ca Duhul 
“Sfint sa-i fi inspirat fiecare cuvint, in sensul material al expresiei». Pro- 
testele contra acestei noutati au fost atit de violente incit Bellarmin, Suarez, 


crindu-se numai de o supraveghere a Duhului Sfint. Parerea aceasta o impartdsesc 
i unii teologi ortodocsi, ca Hr. Andrutos, Simbolica, trad. o. p. 115 gj Sengiu 
‘Bulgakoff, «Ortodoxia>, in rom. de N. Grosu, Sibiu, 1933, pp. 18, 25, 26-27, acesta 
precizdri. Socotim c& aceast&é pdrere este neintemeiatéa si d&und- 
“toare. Scriitorul sfint are nevoie gi chiar se bucura de o inriurire divind pozitivai 
si cihd concepe si asterne in scris chestiunile de ordin istoric, sau adevdrurile reli- 
gioase, cunoscute de el pe cale naturala. Datorit& acestei inriuriri pozitive a 
‘Duhului Sfint, aghiograful va putea aprecia mai just veracitatea, sensul si valoarea 
‘faptelor si adevarurilor cunoscute pe cale naturala, conexiunea si raportul lor 
cu alte fapte si adevdruri naturale sau supranaturale, ca si oportunitatea lor de 
a fi scrise alaturi si Impreuna cu fondul doctrinal religios. Despre o simpl4& supra- 
~veghere si ferire de greseli nu se poate vorbi, asadar, cu privire la elaborarea fon- 
dului, fie el natural sau supranatural, ci numai cu privire la elaborarea formei. Deose- 
birea intre parti biblice inspinate pozitiv, propriu zis si parti inspirate negativ atrage 
consecinte grave: partile inspirate negativ ar fi simple cuvinte omenesti, conforme 
cu adevarul si nu cuvinte ale lui Dumnezeu, caci Dumnezeu, in cazul inspiratiei 
negative. n-ar mai fi autorul lor. Deci, Biblia n-ar fi in intregime cuvintul lui Dum- 
mezeu. Biserica, ins& n-a facut niciodat&é aceasta deosebire intre péartile Bibliei. 
‘Dimpotriva, Biserica a invatat totdeauna cd toate cartile Sfintei Scrigjturi, 
-ansamblul lor si in fiecare din partile lor, sint in mod egal opera Duhului Sfint, 
Deosebirea de mai sus, facuta de unii teologi, e rezultatul confundarii inspiratiei 
“biblice, in intelesul ei adevadrat de inriurire pozitiva, cu revelatia divina supra- 
~maturala. 

47. K. Holzei, Die inspiration der Heiligen Schrift in der Anschauung des 
Mittelaiters, Miinchen, 1895; Chr. Pesch, Zur neuesten Geschichte der katolischen 
Inspirationslehre, Freiburg im Breisgau, 1902; E. Mangenot, Inspiration... D.T.C.; 
A. Durand, Inspiration..., D.A.; Prot. P. Svetlov, Invatatura crestina in expunere 
- apologeticé, trad. de prof. Ic. St. S. Bejan si C. Tomescu, vol. I, Chisinau, 1935, 
pp. 85-89. 

48. Ibidem, col. 2131. Aceast&é parere si-a avut multi aderenti in teologia 
~catolic& si in veacurile XVII si XVIII (cf. Id, ib. col. 2146), abia in veacul 
“XIX ajungindu-se s&i se fac&i o distinctie net& intre revelatia nemijlocité si inspi- 
‘~watia biblict (cf. Id. col. 2152). 

49. Inspiration... in D.A., col. 907. 

50. E. Mangenot, a. c.,, D.T.C., col, 2145. 
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etc. crezusera ca trebuie sa indulceasca formula, zicind, ca «toate cuvintele- 
textului au fost dictate de Duhul Sfint, fn ceea ce priveste substanta», dar 
in mod diferit dupa conditia diversa a instrumentelor» 51). Cardimalul Fran- 
zelin va rezolva mai tirziu problema im sensul ca Sf. Duh a imspirat in mod 
pozitiv fondul (verbum formale); adica ideile, asertiunile, sensul; iar forma 
(verbum materiale), adica vocabularul, stilul, etc. apartin exclusiv aghio- 
gtafului, care va fi_ totusi asistat de Duhul Sfint in timpul redactarii, 

aceasta asistenta, la nevoie, se va transforma in inspiratie pozitiva si 
chiar in revelatie 52). Levesque fl va acuza mai tirziu pe Franzelin de a fi 
confundat inspiratia cu revelatia 53). 

Reactionind impotriva teologilor, care confundau inspiratia cu reve- 
| datia, alti iezuiti de la Louvain, in frunte cu Lessius, au cdzut in extrema 
opusa, sustinind inspiratia subsecventa, adica investirea ulterioara a unor 
-earti pur omenesti de catre Duhul Sfint cu autoritate si demnitate divina, 
pe baza infailibilitatii lor. Ulterior, Lessius gi-a precizat pozitia, adaugind® 
ca inspiratia subsecventa e mumai posibila, nu si reala. Teoria lui a fost: 
reluata, complectata si usor modificata de Bonfrére, Richard Simon, Nie- 
renberg, Frassen, etc. In veacul 19, Movers si Haneberg vor relua ideile 
lui Sixte de Sienne (din veacul 16), invatind ca aprobarea subsecventa 
poate s-o dea,si Biserica, nu numai Duhul Sfint direct. | 

Tot ca o reactiune excesiva fmpotriva celor-ce confundau imspiratia cu 
revelatia, a luat nastere si teoria inspiratiei negative. Sustinatorii ei sint 
Holden, Feilmoser, Chrisman si Jahn. 

Din interese apologetice, unii teologi ai veacului 19 au inceput sa 
distinga in Biblie parti doctrinale inspirate si parti istorice, etc., meimspi- 
rate si, deci, pasibile de eroare si de corectura, socotind ca, in felul acesta, 
vor evita conflictele cu stiintele profane si vor salva demnitatea Bibpliei. 
Teoria aceasta a inspiratiei restrinse a fost propusa fin diferite feluri 54): 
Amintim ca sustinatori ai ei pe Holden, Rohling, Fr. Lenormant, S. di Bar- 
tolo, Newman, J. Didiot, d’Hulst, etc. 

Intrebarea care se pune acum e urmatoarea: Care a fost atitudinea 
Bisericii romano-catolice fata de aceste teorii gresite ale teologilor ei? 
Altfel spus, care este doctrina oficiala a Bisericii romano-catolice tn pro- 
blema inspiratiei biblice? Trebuie sa spunem, ca Biserica romano-catolica. 
a condamnat oficial o parte dim aceste teorii si a pus la Index cartile teo- 
logilor care au profesat o doctina extremista si daundtoare. Nu tot asa s-a 
intimplat, insa, cu teoria inspiratiei verbale. Sustinatorii acestei teorii s-aw: 
bucurat de libertate si de credit deplin in fata Sf. Scaun. Mai mult de cit. 
atit, insusi sinodul din Trident pare sa imbratiseze aceasta teorie, atunci 
cind foloseste pentru Sf. Scriptura expresia: «Spiritu Sancto dictante» 55), 
Sensul exagerat al acestei expresii va fi corectat si ameliorat mai tirziv. 
de ‘sinodul Vatican, prin expresia inexplicita «Spiritu Sancto inspirante» 56) ; 


51. A. Durand, ib., 907. 

52. Id., ib. 

53. E. ’Mangenot, ib., in D.T.C,, col. 2162, 

54. Id., ib., col. 2187. 

55. H. Denzinger-Cl. Bannwart, SJ. Enchiridion symbolorum definitionum. 
et declarationum de rebus fidei et morum., Editio decima sexta et septima quam: 
paravit Ioannes Bapt. Umberg. SJ., Friburgi Brisgoviae, 1928, n. 783, p. 261. 

56. Id., ib, m. 1787, p. 475. | 3 
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Dupa doua decenii, papa Leon XIII, in enciclica «Providentissimus Deus», 
care constituie documentul oficial al Bisericii romano-catolice in problema 
inspiratiei biblice, va reveni oficial] la teoria inspiratiei verbale si la formula 
sinodului Tridentin, despre Sfinta Scriptura: «Fiind ca sint dictate de Duhul 
Sfint insusi» 57) Ca Biserica romano-catolica profeseaza oficial invatatura 
inspiratiei biblice verbale, reiese si din faptul ca, in amul 1930, Comisia 
biblica a Vaticanului a aprobat integral teza de doctorat in Teologie a 
teologului H. Lusseau: «Incercare asupra naturii Inspiratiei scripturistice», 
care contine teoria inspiratiei verbale 58). Din faptul ca Biserica romano- 
catolica invata oficial teoria imspiratiei verbale, nu trebuie sa deducem, ca. 
ea ar fi rezolvat cumva neajunsurile si scaderile acestei teorii. Tocmai 
faptul ca imspiratia verbala e contrazisa de realitate si se mai afla in con-- 
tradictie si cu spiritul rationalist al teologiei catolice, face pe teologii ca-- 
tolici mai liberali sa dea tot felul de interpretari enciclicei papei Leon: 
XIII, spre a o scuti de criticile juste, ce i se aduc si spre a-si pune, in-- 
felul acesta, parerile lor mai liberale in concordanta cu ea. 

Privita dintr-un alt punct de vedere, doctrina catolica oficiala poate fi 
acuzata ca, in.problema inspiratiei biblice, isi insuseste, intr-un anumit fel,. 
vederile teoriei imspiratiei subsecvente. Cel putin aceasta este consecinta 
logica care decurge din atitudinea si invatatura Bisericii romano-catolice~ 
despre autoritatea si valoarea Sf. Scripturi. Ce vrem sa spunem prim aceas- 
ta? Vrem sa spumem ca «ceea ce caracterizeaza... doctrina Bisericii romano- 
catolice despre Sfinta Scriptura este lipsa de autoritate a acesteia, daca 
ea nu se gaseste in miinile ierarhiei, altfel zis dependenta sa absoluta de- 
Biserica. Se afla aici extrema opusa a spiritului prea liberal si democratic 
al Protestantismului. Plecind de la afirmatia «Evangelio non crederem nisi. 
me commoveret Ecclesiae auctoritas» a lui Augustin, romano-catolicii au 
ajuns pina la a crede, ca iezuitii, ca Scriptura nu este inspirata de cit 
pentru ca ea este admisa de Biserica» 59). Tot aici trebuie sa amintim si 
faptul ca Biserica romano-catolica, in urma hotaririi sinodului Tridentin,. 
intelege prin Sfinta Scriptura um singur text, acela al Vulgatei. Vulgata. 
este singura versiune autentica si deci inspirata a Bibliei 6°). Prin oficiali- 
zarea exclusiva a Vulgatei, a luat nastere o alta deosebire iintre invatatura 
ortodoxa si cea catolica despre inspiratia biblica. Aceasta deosebire consta 
in extinderea inspiratiei de catre Biserica romano-catolica si-asupra cartilor 
apocrife, deoarece canonul Vulgatei, care a fost oficializat de catre simodul } 
din Trident, cuprinde si aceste carti 61). Asadar, in Biserica romano-cato- 
lica, spre deosebire de Biserica Ortodoxa, cartile apocrife se bucura de- 


—_ 


57, «.,.quoniam sunt ab ipso Spiritu Sancto dictate», in De studiis Scripturae 
gsacrae (Encycl. «Providentissimus Deus»), in F. Vigouroux, Dict. de la Bible, 
Ifl-e tirage, t. I, I-e partie, Paris, 1926, p. XIII. 

58. Vezi Diac. Dr. H. Roventa: H. Lusseau, Essai sur la nature de WiInspi- 
ration scripturaére, Paris, 1930, recenzie in rev. «Studii Teologices, an. Il, nr, 1, 
1931, pp. 147-155. 

59. Pr. I. Mihalcesco, la Théologie symbolique au point de vue de lEglise: 
Orthodoxe Orientale, Bucarest-Paris, 1932, p. 136. 

- . 60. EH. Denzinger-Cl, Bannwart, 0. c. n. 785, p. 262; cf. si Pr. I. Mihalcescu,. 
c., pp. 136-137. 
61. Vezi H. Denzinger-Cl. Bannwart, o. c., n. 784, pp. 261-262. 
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aceeasi origine, demnitate si autoritate divina, ca si cele cu adevarat ca- 


gsi inspirate. 


Pentru a fncheia expunerea noastra asupra invataturii catolice despre 


‘inspiratia biblica, amintim ca papa, in virtutea pretinsei sale infailibilitati, 
‘perverteste conceptul de inspiratie si sapa la temelile acesteia, decretind 
-dogme contrare textului si sensului autentic si inspirat al Sf. Scripturi. 


10. Invatatura protestanta despre inspiratie. Protestantismul, acest con- 


-glomerat pestrit de doctrine si idei, fiul legitim al abuzurilor papalitatii, 
~va profesa, ca si catolicismul, toate teoriile false posibile despre inspiratia 
 biblica. Pentru a intelege geneza acestor teorii in sinul protestantismului, 
-e necesar sa stabilim mai intii conexiunea lor organica cu doctrina pro- 
-testanta, in general. Pentru aceasta, trebuie s4 amintim si sa plecam de la 
-noutatea doctrinala cu care protestantismul apare pe arena istoriei. Aceasta 


consta in respingerea Sfintei Traditii, ca izvor de credin{a si a Bisericii, 
ca interpreta canonica gi infailibila a revelatiei. Contestind Sfintei Traditii 


- si Bisericii orice autoritate in materie de credinta, Protestantismul fnves- 


teste si declara Sfinta Scriptura ca izvor unic al revelatiei si norma exclu- 


-$:va a credintei. Iar pentru a compensa autoritatea divina a Sfintei Tra- 


ditii si a Bisericii si pentru a-si furniza o baza solida in controversele cu 


- catolicismul, protestantismul s-a vazut silit sa exagereze caracterul trans- 


cendent al Sfintei Scripturi. In acest scop, el va profesa initial si mai ales 
In perioadele de lupte-aprige cu catolicismul, conceptia despre inspiratia 
verbala a Sfintei Scripturi, in intelesul ei cel mai extremist, confundind in- 


-fluxul inspirator al Duhului Sfint cu revelatia, extinzindu-i sfera de actiune 
$l eficacitatea pina si asupra semnelor ortografice si desfiintind, fn felul 


acesta, orice libertate si contributie a aghiografilor. Biblia nu mai este 
pentru protestanti o opera divin-umana, ci una exculsiv divina. Preconizind 


~un asemenea biblicism, crestinismul protestant «devine religia unei carti fn 


loc sa fie’aceea a spiritului si a adevarului» 62). Asa ca pe buna dreptate 


_a fost acuzat de bibliolatrie si ironizat ca Biblia a devenit pentru el un 


«papa de hirtie» 63). Aceasta tendinta bibliolatra a luat un asemenea avint 


fn protestantism, incit unii teologi protestanti, ca superintendentul G. 


Nitzsch, din Gotha, au ajuns sa se intrebe daca Sfinta Scriptura nu e cumva 
«Dumnezeu insusi si nicidecum o creatura» 6), 


Intre protestantii care au exagerat caracterul transcendent al Sfintei 


_Scripturi, care au confundat inspiratia cu revelatia sau care au profesat 


teoria inspiratiei verbale, intr-una din nuantele posibile, amintim pe Luther, 


~ Calvin, Zwingli, Mélanchton, Chemnitz, Quensted, Calov, Hollaz, Maresius, 


M. Flacius, J. Gerhard, Buxtorf, etc. si aproape toti autorii confesiunilor 
de credinta protestante ®5). 


62. S. Bulgakoff, o. c., p. 27. 
63. A. Durand, Inspiration.... D.A., col, 912. 
64. Edmond Rochedieu, Inspiration, in Dictionnaire encyclopédique de 1a 


_ Bible, publié sous la direction de Al, Westphal, Paris, 1932, p. 542. 


65. A se vedea am&nunte la: H. Vollmer, Inspiration der heiligen Schrift 
dogmengeschichtlich, art. in Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Hand- 


- worterbuch fiir Theologie und Religionswissenschaft. Zweite vollig neubearbeitete 


Auflage., Ill Bd, Tiibingen, 1929, col. 291-296; Dr. Tholuck, Inspiration, art. in 


_~ Real-Encyklopédie fiir protestamtische Theologie und Kirche, von Dr. Herzog, VI 
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In ceea ce priveste cognoscibilitatea inspiratiei biblice, toti reprezen- 
tantii.acestei directii vor socoti si propune drept criterii de recunoagtere 
a cartilor inspirate, in special, efectele spirituale ale textului biblic asupra 
-cititorului si iluminarea imterioara a acestuia de catre Duhul Sfint. Noi re- 
-cunoastem — zice J. Calvin (im Confession de la Rochelle, art. IV), si ca 
el Guy de Brés (in Confession des Pays-Bas, art- V) despre Cartile Sf. 
Scripturi — ca aceste carti sint canonice si regula cea mai sigura a cre- 
dintei noastre nu consta atit fn acordul comun si in consim{amintul Bise- 
ricii, cit in marturisirea $i convingerea interioara a Duhului Sfint, care ni 
le deosebeste de celelalte carti bisericesti, pe care, cu toate ca-s folositoare, 
nu se poate fonda niciun articol de credinta» 66). Dar ei uita intentionat 
ca cea care a pastrat si le-a daruit Sf. Scriptura, in integritatea canonu- 
lui sau, este Biserica. 

Ceea ce am expus pina aici este, insa, numai unul din aspectele protes- 
tantismului. Inlaturarea Sfintei Traditii si a Bisericii a mai avut o comse- 

cinta fatala care a facut din protestantism un sistem doctrinal paradoxal. 
Lipsindu-se de directivele si corectivele revelationale ale Sfintei Traditii si 
de autoritatea infailibila a Bisericii, in intelegerea si explicarea Sfintei 
Scripturi, protestantismul le inlocueste cu lumina naturala a ratiunii, «ratio 
individualis» a celui ce citeste Scriptura. Fiecare ins va citi, studia gsi in- 
terpreta Sfinta Scriptura potrivit cu capacitatea si cugetarea sa. «Sfinta 
Scriptura devine prada gustului subiectiv si a liberului examen al fieca- 
ruia» 67), iar ratiunea individuala autonoma va fi singurul criteriu al 
adeveritatii doctrinei biblice. In felul acesta, ratiunea va deposeda Biblia 
de prerogativa de a fi norma a credintei, lasindu-i numai aceea de izvor al 
credintei. De acum inainte, nu Biblia, ci ratiunea va fi norma unica si ev- 
clusiva a credintei. Inzestrata cu asemenea prerogative, ratiunea indivi- 
duala va deveni un factor permanent de inovatii si creatii pur omemesti. 
Facind din ea criteriul unic al adevarului si lasind la liberul arbitru al 
fiecaruia refacerea si explicarea adevarului hristic si apostolic, protestan- 
tismul desfiinteaza imutabilitatea doctrinala a Bibliei si «deschide procesul 
istoric al revelatiei divine» 68) . 

Evident ca, in aceasta situatie, Biblia va fi supusa de catre ratiune 
unui proces de secularizare a prerogativelor si elementelor sale divine, 
ajungindu-se treptat pina la umanizarea ei integrala. Acest proces incepe 
chiar cu Luther, care — desi proclama Biblia «regina, singura vrednica 
Sa comande gi careia toti fi datoresc ascultare», caci prin ea vorbeste Dum- 


Bd., Stuttgart und Hamburg, 1856, pp. 692-699; Edm. Rochedieu, a. c.; A. Durand, 
Inspiration..., col, 911-912; Pr, I. Michalcesco, 0. c., p. 230 sq.; E. Rabaud, Histoire 
de la doctrine de l’inspiration dans les pays de langue francaise depuis la Réforme 
jusqu’a nos jours, Paris, 1883, passim; Hr. Andrutos, Simbolica, p. 115. 
66. Jean Calvin, Le Catéchisme de Genéve, en francais moderme, suivi de 
la Confession de foi des Eglises Réformées de France, et de la Confession de foi 
’ des Egtises Réf6rmées wallones et flamandes des Pays-Bas. Publication faite sous 
les auspices de la Société calviniste de France, ed. «Je sers», Paris, 1934, pp. 144 
si 183; cf. si J. Calvin, Institution de la religion chrétienne. Texte établi et pré- 
senté par J. Pannier, t. 1, Paris, 1936, pp. 67, 68 si 71. 
é 67. Pr. Dr. P. Rezus, Traditia dogmatica ortodox4, Caransebes, 1939, p. 63. 
68. Idem, Problema interconfesionalé a revelatiei divine, in rev. «Or 
an, II, nr. 2, aprilie-iunie 1950, p. 245. » 
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nezeu insusi si condamna orice amestec al ratiunii in materie de credint# 


ca intrusiuni-nepermise — releva in cartile sfinte inexactita{i si rationa- 


mente putin solide 69), exclude din canon epistola lui Iacob gi se pronunta 
fmpotriva epistolei catre Evrei si Apocalipsei 7°). Critici si exegeti pro- 
testanti rationalisti vor elimina ulterior, in mod treptat, pina la desfiintarea 
lui, parti si carti dim canon. Alti teologi vor restringe inspiratia la esenta 
doctrinala a Sfintei Scripturi (Kaliest, Baumgarten, Grétillat, Bovon, Lut- 
hard, Beck, Lange etc.), sau o vor concepe numai in intelesul ei negativ 
(Reinhard, Schtarr) 71). O alta directie, mai extremista, care ponneste de 
la Grotius si Leclerc, va concepe inspiratia biblica ca 0 pioasa miscare a 
inimii. Infailibilitatea adevarului doctrinar si istoric al Bibliei nu se dato- 
reste — dupa Leclerc — inspiratiei divine, ci memoriei, cinstei, zelului st 
pietatii scriitorului, care, aplicate practic, ating acelasi rezultat ca gi in- 
spiratia 72). Asadar, intre Biblie si celelalte carti religioase, exista numai 
o diferenta de grad, nu si de natura. 

Rationalismul biblic, reprezentat in veacul 18 prin Chr. Wolf si So- 
lomon Semler si-a atins apogeul in protestantismul liberal al veacurilor 
urmatoare. Critici negativisti, ca Ferd. Chr. Baur, Renan, Bruno Bauer, 
A. Ritschl, etc., cerceteaza Biblia ca pe orice alta carte de literatura. Pen- 
tru ei Biblia nu-i nici inspirata, nici morma de credinta. Mai mult, e o 
simpla colectie de mituri si legende, create de colectivitate, care reflecta 
starile sociale si constiinta religioasa a amtichitatii precrestine si crestine, 

cu toate ideile, necesitatile, dorintele si aspiratiile ei. Asadar, nu credinta 
crestin’ se sprijina pe Biblie, pe inspiratia divina si pe autoritatea doctrinara 
$i istorica a acesteia, ci invers, Biblia si prerogativele sale sint produsul 
credintei religioase, crestine. In ultima analiza, inspiratia biblica este pentru 
protestantismul liberal creatia spiritului religios mitic. 

lata paradoxul protestantismului! De la divinizarea imitiala a Bibliez 
de catre Reforma, S-a ajuns la umanizarea ei integrala. Aceasta decadere 
este consecinta logica si inevitabila a principiului fundamental stabilit 
initial de Luther: Liberul examen al Scripturii73) si a servitutii protestan- 
tismului fata de filozofii si filozofiile timpului, ca subiectivismul lui Schleier- 
macher, criticismul lui Kant, panlogismul lui Hegel, evolutionismul reli- 
gios al lui F. Delitzsch, liberalismul lui A. Sabatier, etc. 

Desigur ca abandonarea pozitiilor imitiale si traditionale a produs im 
protestantism reactii. Teologi ca Gaussen, Lee, Dorner, Rohnert s-au stra- 
duit sa reinstaureze vechea dogma a inspiratiei biblice. Reusita lor a fost 


insa4 de scurta durata 74). 


69. Edm. Rochedieu, a. c., p, 541, 

70. J. A, Moehler, La Symbolique, trad. par F. Lachat, t. II, Besancon, 
8q.-; Edm. Rochedieu, a. c., pp. 541-542; gsi Hr. Andrutos, Simbolica, 
pag. 

71. Dr: Tholuk, a. c., 698; Silvestru, ep. de Camev, o. c., pp. 146-147; P. 
Svetlov, o. c., pp. 72, 73, 15.76. 
| 72. Jean Roth, ‘Le «Traité de l’Inspiration» de Jean Leclercq in Revue d’His- 
‘toire et de Philosophie religieuses, 36-e année, n. 1, Paris, 1955, pp. 54-55. 

73. A, Sabatier, Les religions d’autorité et la religion de Yésprit, O-e 
€d., Paris, 1904, pp. 399-403. 

74. Vezi A. Durand, Inspiration..., col. 914. 
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Dar cea mai puternica reactie impotriva exagerarilor gi abuzurilor ra- 
tionaliste ale protestantismului liberal o constitue filozofia existenfiala, cu 
S. Kierkegaard, M. Heidegger, K. Jaspers si E. Grisebach gi teologia dia- 
Jectica cu K. Barth, F. Gogarten, E. Brunner, Bultmann, etc. 75). Nascuta 
in sinul-protestantismului din constiinta acestuia despre propria-i ratacire 
idealista, teologia dialectica detroneaza ratiunea $i proclama primatul ex- 
-clusiv al credintei 76). Daca pentru teologia protestanta liberala, imbibata 
de idealism, religia era o simpla categorie psihologica — istorica, pentru 
teologia dialectica credinta religioasé «nu este posibila decit pe temeiul 
unei revelatii prin care Dummezeu se arata si se descopere» 77. Aceasta re- 
velatie este cuprinsd fn Biblie. In Biblie ne vorbeste Dumnezeu; Biblia 
c<ontine cuvintului lui Dumnezeu 78). Pentru teologia dialectica, deci, Biblia 
nu mai este o colectie de mituri si legende, ca pentru teologia idealista, 
ci este depozitara cuvintuluj lui Dumnezeu. Aceasta nu trebuie sa me induca 
in eroare: Biblia ramine pentru teologia dialectica tot o opera umana, caci 
ea nu-i cuvintul lui Dumnezeu, in intelesul stabilit de noi, ci numai confine 
e<uvintul lui Dumnezeu, adica revelatia divina. In sine, ea nu-i Soriptura 
Sfinta, ci profana. «Ea ramine cuvint omenesc, nu devine niciodata in ea 
imsasi un «verbum divinum»79). Asadar, si pentru teologia dialectica 
Biblia nu-i inspirata. 

* 


Problema inspiratiei biblice, fiind o problema delicata — ca orice pro- 
blema haritologica — a fost adesea ignorata sau ocolita; iar cind a fost 
abordata, a primit cele mai diferite solutii. Dificultatea ei capitala consta 
in caracterul intim si supranatural al inspiratiei divine. Pusi in fata aces- 
tei realitati tainice, teologii catolici, increzatori in puterea ratiunii lor si 
patrunsi de spiritul iscoditor si orgolios al teologiei scolastice, au purces 
fara sfiala la disecarea celor mai intime cute ale ei. Rezultatul l-am vazut: 
o succesiune de aberatii. Interventia papei Leon al XIII-lea, pentru corec- 
tarea unora din ele si pentru fixarea unor principii normative, n-a fost intru 
totul fericita. «Suoremul» pontif s-a lasat prins in mrejele teoriei inspiratiei 
verbale. Pentru salvarea lui. s-au ostenit zadarnic multi teologi catolici. 
care si-au dat seama ca nu pot fi puse pe seama lui Dumnezeu imperfec- 
tiunile omenesti 8°) , 

Din nefericire, nici protestantismul n-a fost scutit de ratacirile amintite. 
Premisele gresite si paradoxale de la care a pornit l-au dus fatal — dupa& 


75. Dr. Nic. Balea, Teologia dialecticé gsi Biserica Ortodox&, in <Rev, 
de Filozofie», vol, XXIII, nr. 2, aprilie-iunie 1938, pp. 161-162. 

76. Pr. Prof. Dr. P. Rezugs, Filozofia confesiunilor crestine, Caransebes, 1944, 
p. 11; Id, Solafideismul existentialist, in «Altarul Banatului>, an I, nr. 1-2, 
Caransebes, 1945, pp. 58-59. 

77. Dr. Nic. Balea, Filozofia existentialA si influenta acesteia asupra pro- 
‘testantismului contemporan, Buc., 1936, p. 36. Asupra felului cum intelege teo- 
‘ogia dialecticé revelatia vezi Id, ib., pp. 26, 36-37. | 

78. Karl Barth, Parole de Dieu et parole humaine, trad. de l’allemand par 
P. Maury et A. Lavanchy, ed. «Je sers»>, 1933, pp. 41 si 240. 

79. Id., ib. pp. 239-240 gi 242. 

80. Altii, dimpotrivd, isi fundamenteazad si justificad teoria inspiratiei verbale, 
Aocmai pe enciclica lui (vezi C. Chauvin, o. c.). 
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cum am vazut — la rezultate paradoxal-extremiste: divinizarea Bibliei si 
umanizarea ei integrala- Renuntind la luminile si corectivele revelationale, 
protestantismul a devenit treptat un sistem filozofic si a facut din Biblie o» 
carte exclusiv profana. Critica istorico-exegetica a protestantismului liberal, 
lipsita de credinta si megativista, a profanat Cuvintul lui Dummnezeu gi a 
mutilat crestinismul, pina la nerecunoastere, generind tot felul de erezii 
rationaliste. 

Ceea ce s-a intimplat fn catolicism si protestantism nu putea avea loc, 
fnsa, in Ortodoxie. Orgoliul rationalist al catolicismului, necredimta pro- 
testantismului liberal si criza teologiei dialectice sint straine si incompati-- 
bile cu duhul Ortodoxiei. De aceea, Biserica Ortodoxa nu cunoaste niciuna 
din aberatiile intilnite in catolicism si protestantism si proprii acestora. In 
Ortodoxie, mu exista nici «comisie biblicd» menitas sa impuna fortat 
o anumita disciplina exegetica, dar nu exista nici «critica rationalista,. 
fara credinta, fara principii religioase». Teologia ortodoxa e libera si sin- 
cera, dar respecta adevarurile fumdamentale ale Bisericii si pretuieste lu- 
minile Traditiei 81). In rezolvarea problemelor sale, ea imbina speculatia 
teoretica cu eviavia. Asa se explica justetea, stabilitatea si superioritatea- 
conceptiei ortodoxe despre inspiratia biblica, fata de erorile si fluctuatiile~ 
teoriilor catolice si protestante. — 


81. 8S. Bulgakoff, 0. c., pp. 20-21. 
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HILIASMUL SI INCOHERENTELE LUI*) 


de Magistrand NICOLAE V. STANESCU 


Sub numele de hiliasm sau milenarism (de la yidva rn sau mille-- 
nium — o mie de ani) este cunoscuta credinta gresita, potrivit careia lisus: 
Hristos, dupa cea de a doua venire a Sa si imainte de sfirsitul lumii, va im- 
temeia pe pamint o imparatie vizibila in care va domni cu dreptii o mie 
de ani. 

Grefat pe invatatura Bisericii despre parusia sau a doua venire a 
Domnului, hiliasmul constituie in timpurile noastre principala invatatura 
a unora dintre fractiunile protestante mai moi. Sustinatorii acestei false doc-- 
trine pornesc de la gresita interpretare a unor profetii din Vechiul Testament 
(Isaia, Ezechil, Daniil), privind viitoarea tmparatie mesianica, si a cuvin-. 
telor rostite de Mintuitorul si de sfintii apostoli in legatura cu evenimentele 
care vor avea loc la sfirsitul lumii. 

Sub forma lui aectuala, hiliasmul este o reluare a ereziei cu acelasi> 
nume, cunoscuta in timpurile primare ale crestinismului, mai precis, in pri- 
mele cinci secole. Avind o aparenta fundamentare biblica, aceasta falsa 
doctrina prezinta o serie de incoherente interne si de contradictii cu reve-. 
latia dumnezeiasca, dovedind, prin aceasta, o lipsa de intelegere si de pa-. 
trundere — in duhul lui Dumnezeu — a Sfimtelor Scripturi. 

Expunerea acestor incoherente si contradictii, care califica hiliasmul 
ca o invatatura gresita, o vom face in cadrul acestei lucrari. 

O scurta prezentare istorica si o privire critica a hiliasmului, facute la 
fnceput, ne vor ajuta sa cunoastem atitudinea ferma a Bisericii, care a 
respins si combdatut totdeauna orice invatatura straina de ndazuintele si. 
telurile spirituale inalte ale duhului crestin autentic. 


I. 
SCURT ISTORIC AL HILIASMULUIT. 


Hiliasmul, care este mai vechi decit crestinismul, fl aflam in iudaismul 
precrestin. El a luat nastere prin denaturarea profetiilor despre imparatia 
mesianica (Isaia LXV, 17-25; Ez. XXXVII, 12, 25, 27; Daniil, VIII, IX 
s. a.), sub influenta unor grele ccmditii istorice la care a fost supus poporul 
iudeu. In aceste conditii vitrege, ideea adevaratului Mesia si cea a impa- 
ratiei mesianice au fost asimilate ideii despre un conducator puternic, a 
carui venire avea sa coincida cu inceputul «unei ere de prosperitate si de 


*) Aceast&a lucrare de seminar pentru titlul de magistru a fost intocmitaé 


sub conducerea P.C. Pr. Profesor D. Stadniloae, care a si dat avizul sé fie pu- 
blicata. 


fericire pentru israelul regenerat»1). Prin iudeii convertiti la Hristos 
aceasta credinta a intrat apoi — ¢u umele modificari — gi in crestinism. 
‘Hiliasmul apare astfel ca o «excrescen{a importata din iudaism in cresti- 
‘nism cu substituirea comunitatii ‘sfintilor, ori a comunitatii crestine in ge- 
ere, in locul poporului iudeu, si cu contopirea acestui hiliasm cu a doua 
-venire a Domnului, in locul intfiei si unicei sosiri a lui Mesia cel asteptat 
de iudei» 2). 

In crestinism, hiliasmul iudaic a gasit teren favorabil de dezvoltare 
fn ideea apropiatei parusii a Domnului?), si o intemeiere si o precizare, 
aparente, insa, in unele carti ale Noului Testament, in deosebi, in Apoca- 
lipsa Sfintului Apostol si Evanghelist Ioan. 

Printre cei dintij reprezentanti ai hiliasmuluj este socotit ereticul de 
nuanta iudeo- -gnostica Cerint, «contemporan cu Sfintul Ioan Evanghe- 
listul 4+), asupra caruia influenta hiliasmului iudaic s-a exercitat foarte pu- 
ternic. Cerint pretindea ca «Mintuitorul va stabili dupa inviere o imparatie 
pe pamint, in care locuitorii lerusalimului se vor bucura de placerile trupu- 
lui... (iar) acele placeri vor dura o mie de ani» 5). 

Desbracat de ideile grosolane, care caracterizeaza conceptia lui Cerint, 
hiliasmul este profesat — intr-o forma mai moderata — de Papia (prima 
jum. a sec. II), episcop al Bisericii din Ierapole. Intr-una dim cele cinci 
carti ale scrierii sale «Explicarea cuvintelor Domnului», el face o maiva 
descriere a unei exceptionale fertilitati viitoare a pamintului, care ar fi fost 
prezisa de insusi Domnul si rostita, apoi, de Sfintul Evanghelist Ioan 6). 
Episcopul Ierapolei plasa aceasta epoca minunata dupa invierea mortilor, 
cind Hristos avea sa domneasca, in chip vazut, pe pamint, o mie de ani 
(Eusebiu, Ist. Bis., III, 39). Eusebiu (f 339-340) mentioneaza ca Papia a 
adunat «oarecare parabole bizare, anumite invataturi ale Mintuitorului si 
alte basme» («Eévac té tivac tod xal ad- 
“tov, tiva pvdtxmteoo», Ist. Bis., III, 39, 13), intre care aseaza 
si aceasta invatatura hiliasta. De aceea il numeste pe Papia «foarte mic 
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1. G. Bardy, Millénarisme, art. in Dictionnaire de Théologie Catholique, t. X, 
2, Paris 1928 (col. 1760-1763), col. 1760. 

2. Vasile Loichita, Chiliasmul (Milenarismul). Expunere si critica dog- 
matica.., 1925 (extras din rev. «Candela», anul XXXVII/1926, nr. 10-11), pag. 21. 
Pentru istoria hiliasmului la iudei a se vedea capitolul respectiv din lucrarea lui 
B. Allo, Saint Jean. L’Apocalypse, Il-éme éd., Paris, Gabalda, 1921. 

3. Ideea apropiatei parusii a Domnului, care era frecvent&a in Biserica pri- 
mara, isi afla un sprijin puternic in viata morala ireprosabila a primilor crestini, 
“a c&dror curatie sufleteasc&A «se masura prin criteriul vredniciei de a se uni cu 
“Hristos» (Prof. Dr. N. N. Glubocovschi, Parusia, art. in rev. «Misionarul>, anul 
“IV, nr. 1, ian, 1932, pag. 32). Pe de alta parte, credinta intr-o apropiat&é parusie a 
“Domnului era, pentru crestinii primelor veacuri, un suport puternic, o mingiiere 
“fn timpul persecutiilor. Rau inteleas4, ea avea producé, insaé, unele tulburari, 
ca acelea descrise in epistolele catre Tesaloniceni. 

4 acesta il afl4m dintr-o scurta istorioara relatata de Sfintul 
‘Irineu, pe care el a auzit-o de la Sfintul Policarp. Istorioara este consemnatd la 
“Eusebiu de Cezareea, Istoria bisericeascdé, III, 28, Migne, P.G, t. XX, col. 275 B. 

5. «Post resurrectionem regnum Christi’ in terris futurum ac rursus homines 
“‘Hierosolymis degentes cupiditatibus et -voluptati corporis obnoxius fore. Additque... 
mille annorum spatium in nuptialibus festis transactum iri» (Eusebiu, Ist. Bis., 
“It, 28; cf. VII, 25, Migne, P.G., t. XX, col, 274 D; cf. col. 275 A-B si 698 A-B). 

6. Un fragment din cartea a patra a acestei scrieri, in care este descrisé 
exceptionala fertilitate a p&amintului, precum si starea fericita din timpul mileniu- 
“fui, pe baza locurilor din Isaia XI, 6 sq. LXV, 17-25, s-a pastrat la Sf. Irineu, 
Adversus haereses, V, 33, 3-4, Migne, P.G., t. VII, col. 1213-1215. 
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la mimte» (<2 YaQ TOL OULKeds Wv vovv> Bis., 
IH, 39, 13). 


Datorita autoritatii acestui episcop, hiliasmul este impartagit | apoi, de 
Justin Martirul gi Filosoful (f/165-166), care marturiseste, insa4, aceasta 
este numai o parere personala, nu dogma, deoarece multi crestini adevadrati 
‘gi evlaviosi au alta pdrere cu privire la aceasta inva{atura 7); de Irineu 8) 

| (f 202), de episcopul Nepos de Arsinoe (sec. III), de Tertulian, ca mon- 
tanist (f 240?), de Metodiu de Olimp (t+ 311) %), Commodian, Victorin de 
Petavia $i Lactantiu (7 317). 

_Incepind cu a doua jumatate a secolului al II-lea (172), cind apare- 
erezia montanista, hiliasmul, ca principala invatatura a lui Montan 
capata un sens eretic. De acum, el este combatut — cu vehementi — fie 
in cadrul montanismului, fie ca erezie aparte. 

Dintre cei ce au combatut montanismul — si implicit hiliasmul i 
mentionam pe: episcopul Apolinarie al Ierapolei11), apologetul ‘Miltiade 
Rodon, Meliton de Sardes, preotul Caius din Roma 1%), Didim cel Orb Epi- 
faniu si alftii. 

Actiunea de combatere a hilismului, ca erezie aparte, este dusa de 
timpuriu, in Rasarit, de reprezentamtii scolii catehetice din Alexandria. In 
cartea a treia a scrierii sale <[legi doyav» (De principiis), Origen {f 254- 
255), face un aspru rechizitoriu hiliasmului si celor ce-l profeseaza 14), 

contemporanul sau Dionisie, episcopul Alexandriei 264-265), dupa 
o disputa de 3 zile, reuseste.sa readuca la dreapta credin{a a Corakion, 


7, Dialogul cu iudeu? Trifon, LXXX, 2, Migne, P.G., t. VI" col, 663.666, De 
remarcat faptul ci in Apologia sa-citre Antonin Piul, Justin Martirul nu are nici ~~ 
un cuvint dim care sé se degajeze hiliasmul (cf. Allo, op cit,, pag. 295). == 
8. Hiliasmul la Irineu igi gaseste o explicatie valabilé in faptul in opera 
sa polemic& «Adversus haereses», el foloseste fragmente din scrierea lui Papia. 

Allo e de -p&rere cA Irineu face din hiliasm un adevir de credinté <intrucit in sis-- 
temul séu, el a privit aceasta conceptie ca fiind solidaré dogmei invierii trupegti» 
(op. cit., pag. 296). 

9 La Metodiu de Olimp, hiliasmul se datoreste influentei ideilor ‘ui Irineu 
asupra lui si opozitiei pe care el o face lui Origen. 

7 10. Montan, care fusese preot pigin al zeitei Cybele convertit apoi la 
crestinism, cAtre anul 172, incepu s& invete la Arbadau c& pe ‘cimpia situataé intre 

Pepuza si Tymion, in Frigia, avea s& se intimple iminentul sfirsit al lumii, cobo-. 

rirea Ierusalimului ceresc si impdratia de o mie de ani a lui Hrisstos cu dreptli «| | 
(cf. G. Bardy, Montanisme, art. in Dict. de Théol. Cath. t. X, 2, Paris 1928) (col ~~ 
2355-2370), col. 2358; cf. Istoria bisericeascé universali. Manuat pentru uzu) stu- 
dentilor Inmstitutelor Teologice, alcituit de un colectiv de profesori sub conducerea 2G 
d-lui Prof. T. M. ‘Popescu, vol. I, Buc. 1956, pag. 126. Pe ling& aceasté 
hiliast’é, Montan mai profesa gi ‘alte erori. 

; 11, Scrierea sa pdstraté la Eusebiu (Ist. bis, IV, 27; cf. V, 19, 1; 16, 1, 
Migne, P.G., t. XX, col. 398 B; cf. col. 482-483 A) 7, oF EN. cea maj veche 


12. Eusebiu, Ist. bis, V, 27, 1, Migne, P.G., t XX, cok 474-478 

13. «Caius, preot in ma, pe timpul papei Zefirin ({.2177), nega auten- eet 
ticitatea Evangheliei a IV-a gi cea Apocalipsei, a c&éror alc&tuire o atribuia lui 
Cerint (Denys Bar Salibi, Comm. in Apocal, trad. I Sedilacek, Rome-Paris-Leipzig, 
1910, pag. 1); facind astfel el vote, indoiali, si retrag& montanistilorfolosireaar-. 
gumentelor pe care ei le scoteau din aceste opere: Evanghelia le aducea cu_promi- ae 
venirea Teruealimului ceresc> (G. Bardy, Montanisme..., col. 2362). 

14. Despre principii (De principiis), cap. XI: 
| Migneé, P.G., t. XI, col. 241-242 C. 
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conducatorul hiliastilor din provincia Arsinoe, unde aceast3 invafatura 
fusese adusd de episcopul Nepos 15). | 

In sec. al IV-lea, hiliasmul afld adversari puternici im cei doi mari 
dascali ai lumii si ierarhi: Sf. Vasile cel Mare (7 379) 18) si Sf. Grigorie de 
Nazianz (ft 390) 17), care, in aceasta privinta, urmeaza traditiei scolii din 
Alexandria. 

‘In Apus, Fericitul Ieronim (t 420) combate erezia hiliasta ca pe «o 
falsitate potrivnica Sfintei Scripturi, ca pe o poveste pe cit de primejdioasa 

atit de ridicola, care duce in adincurile iadului pe aceia care cred in 
ear 18). Sfintul Philastru califica hiliasmul — in mod categoric — drept 
- erezie 1%), iar Fericitul Augustin (7430), dupa ce el insusi impartasise 
cindva aceasta eroare, o combate apoi, dind cy PIN XX din Apocalipsa 
o interpretare in spiritul Bisericii 2°). 

In afara de actiunile acestor teologi de mare autoriiate, eroarea hili- 
asta a mai fost combatuta si de unele sinoade. Trebuiesc astfel amintite 
sinoadele tinute intre 160-180 impotriva montanismului (Ist. Bis. Univ., 
Buc. 1956, pag. 127) si cel convocat, in acelasi scop, in anul 230 la Ico- 
niu 21), Mai tirziu, sinodul al II-lea ecumenic (C-pol 381) condamna toate 
ratacirile lui Apolinarie, printre care se numara si invajatura lui despre 
imparajia de o mie de ani 22), iar in sinodul de la Efes (431), hiliasmul 
este socotit intre «ratacirile $i dogmele plasmuite ale nelegiuitului Apoli- 
Narie» 23), | 
| La hotdririle acestor sinoade se adauga o serie de legi $i de canoane, 

care condamna montanismul 24), iar odata cu el si eroarea hiliasta. 
-Profundul discredit, pe care hiliasmul il provocase in intreaga Bise- | 
rica, afla o expresie puternica in Occident, in sec. al V-lea, unde catalogul 
lui Ghelasie menfioneaza la un loc pe Nepos, Tertulian, Montan, Commo- 


Be. 15. Cf, Busebiu, Ist. bis, VII, 24, Migne, P.G., t. XX, col. 695 A-C. Dionisie 
- combate hiliasmyl si in scris prin opera ea «Despre fagaduinte» (De promissioni- — 
: bus). Ca gsi Caius din Roma, pentru a lua \de asta daté, hiliagtilor posibilitatea 
de a-si intemeia erezia pe Apocalipsa Sf. a 
~gi autenticitatea acestei cadrti (cf. Eusebiu, Ist VII, 25, MX, 
col. 698 A). 
16..Epistola 265, Migne, P.G., t. XXXII, col, 985 sq. 

17. Epistolele I-a gi a Il-a c&itre Cledgniu, Migne, P. G., t. XXXVIL, col. 


18, In Is., XVIII, Migne, P.G, t, XXIV, col, 627, dupi M. L’abbé Migne, 
Milliénaires, art. in Dictionnaire des hérésies.. t. I, Paris 1863, col. 1007; a 80 
vedea si Le Naim de Tillemont, sunetanael pour ‘gervir & Vhistoire ecclesiastique des 


Ciprian; cf. Ciprian, Epist. LKXV (a se vedea G. Bardy, art, Monta-— 


22. Cf. ‘Loichita, op. cit., pag. 56. 

23, <Au concile d’Ephése (431), ‘on nomme déja le Millénarisme <les divaga- 
et les dogmes fabuleux du malhereux Apollimaire> (L’abbé Coll, Concif II, 
up& B. Allo, op. cit., pag. 296). 

: 24 Dintre acestea fac parte legea din 22 februarie 407, dat&é in Occident 
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dian, Lactanfiu, Victorin, toti hiliasti, printre apocrifi>, dupa expresia lui 
Allo (op. cit., pag. 296). | 

«De altfel oricine va citi ceea ce au scris cei mai buni $i mai respecta- 
bili dintre sustinatorii lui (hiliasmului), ca de ex. Irineu (cartea V, cap. 
XXXIII, P. G., tom. VII, col. 1213 sq.) si Lactantiu (De divin. Instit. 
Cartea VII, cap. 24, 25, 26, P. L., tom. VI, col. 808-814) va trebui sa fie de 
acord cu deplina justete a cenzurii (pe care Biserica a exercitat-o asupra 
acestei invaf{aturi). Astfel zisa parere (invajatura) n-a putut rezista multa 
vreme umei critici stralucite gi a disparut, aga ca «in marea lumina a sec. 
al [V-lea» nu i se mai afla aproape nici o urma» 25). 

Sigur se poate spune ca, in-sec. V, cu Ieronim si Augustin, hiliasmul 
este desfiintat.pentru. foarte mult timp 2°). El va fi reimviat, insa, de pro- 
testantii sec. al XVII-lea, care fac aceasta din ura impotriva Bisericii ro- 
mano-catolice (Louis Billot, op. cit., si loc. cit.). . 

Din secolul trecut hiliasmul devine patrimoniul cultelor neo-protestante, 
care predica si pun termen apropiat parusiei 27). 


II. 
CRITICA EXTERNA A HILIASMULUI 


Aparitia cultelor neo-protestante, care profeseaza hiliasmul, este sem- 
nalata in a doua jumatate a sec. al X]X-lea si inceputul sec. al XX-lea at & 

Insasi aceasta aparitie tirzie este o categorica desmimtire a falsei aiir- 
matii pe care — cu o cutezant{a specifica — o fac aceste fractiuni protes- 
tante, cind sustin ca detin adevarul religios si cd au misiunea speciala de 
a duce in lume stindardul acestui adevar wr) 

Pornind de la premiza bine cunoscuta in teologie, potrivit careia «min- 
tuirea subiectiva este condifionata de cunoasterea gi trairea adevarului re- 
ligios» si admitind prin absurd ca unul din aceste culte ar detine acest 
adevar (adevarul fiind unic nu poate fi detinut de mai multe curente opuse). 
ar trebui sa admitem ca au fost sortite pieirii toate generatiile de cregtini, 
care au avut nefericirea sa traiasca fn epoci fn care acest adevar a fost 
intunecat, denaturat de Biserica, asa cum afirma neo-protestamtii. A + 
aceasta ipoteza inseamna a pretinde ca Dumnezeu a lipsit crestinatatea; 
pentru un timp, de adevarul Sau mintuitor, ceea ce este o absurditate si 


: 25. Cardinal Louis Billot, La parousie, Il-éme éd., Paris, G. Beauchesne, 1920, 
pag. 318; H. Andrutsos, de asemenea, mentioneaza disparitia hiliasmului in sec. 
al IV-lea (cf. ‘Dogmatica Bisericii Ortodoxe Rasdritene, trad. de Pr. Dr. Dumitru 
Stiniloae, Sibiu, Arhidiecezana, 1980, p. 467). 

26. Cf. Wetzer und Welte’s Kirchenlexikon... Ir 146; idem, Hauck’s <Real 
Enzyklopddie ftir protest, Theol? u. Kirche», III, 807- 810, dup& Pr. Petre Chiricuti&, 
Studiu asupra textelor evanghelice cu privire la Parusie sau a doua venire (teza 
de doctorat in Teologie), p. 30. | 
cu un bogat indice biblHografic, Prot. Dr. P. Deheleanu, Manual de Sectologie, 
Arad, Diecezana, 1948 . 45-60; se mai poate vedea: P.S. Valerian Zaharia, Epis- 
copul Oradiei. Indrumi&tor Pastoral, Oradea, Diecezana, 1952, pp. 4-13, o lucrare mai 
recenté, dar de mai mici proportii. 

29. <Miscarea adventi a fost ndscut& din implinirea cuvintului profetic 
de la Dumnezeu, gi lucrarea ei este de a desfisura iarégi stindardul adevérurilor 
dumnezetesti, care au fost intunecate de traditii si cilcate In picioare> (W. A. 
Spicer, nostru !n lumina profetiilor, Cuvintul Hvangheliei f. d., 
p- 227; cf. p. #90), 
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— in-acelasi timp — © blasfemie. Adevarul a fost .incredintat de Mintuito- 
rul, prin sfintii apostoli, Bisericii Sale, in care s-a transmis si se transmite 
continuu prin lantul neintrerupt al ierarhiei bisericesti. Este adevarat ca in 
decursul timpurilor s-au comis abateri de la adevarurile de credin{a, cum 
sint cele ale protestantilor, incepind din sec. XVI inainte $i — in parte — 
inovatiile romano-catolice. Aceasta nu imseamna, insa, ca adevarul a fost 
denaturat pretutindeni, ci numai in Bisericile respective. El a continuat sa_ 
ramina in toata.puritatea lui in Biserica Ortodoxa. 

Supusa unei critici mai serioase, pretentia neo-protestantilor hiliasti 
— ca si a tuturor celorlalti — cade fara drept de apel. Vorbind de critica, 
ne referim la criteriile de stabilire a adevarului in materie de credin{a, for- 
mulate de Vincentiu de Lerin $i consemnate in al sau Commonitorium. 

Potrivit acestor criterii, pentru ca o invatatura de credin{a sa poata fi 
considerata adevarata, crezuta si marturisita ca atare trebuie sa indepli- 
neasca trei conditii: universalitatea, vechimea si unanimitatea («quod 
ubique, quod semper, quod ab omnibus creditum est») 3°). | | 

Referindu-ne, in special, la hiliasmul neo-protestantilor, ne intrebam: 
in ce masura indeplinesie aceasta invatatura conditiile sus amintite? E 


‘vorba mai intii de universalitate, protrivit cdreia e adevarata credinta pe 


care a recunoscut-o si o recunoaste initreaga crestinatate de pe suprafata 
pamintului. Hiliasmul e profesat astazi; cum-se stie, doar de citeva culte 
neo-protestante, cu o raspindire incomparabil mai mica decit aceea a Bise- 
ricii crestine, care mu impartaseste aceasta inva{atura. Ca atare, condit{ia 
aceasta nu e indeplinita. Vechimea presupune o urmare indeaproape a in- 
vajaturii inaintasilor. Pentru a raspunde acestei conditil, hiliastii ar trebui 
sa-Si revendice ca inaintasi pe hiliastii primelor cinci secole si sa se con- 
sidere urmatori intru totul ai invataturilor lor (cu ‘tot acel mare gol din 
istoria hiliasmului, sec. V-XVII). Presupunind ca ar accepta aceasta so- 
lufie; ar insemna ca hiliasiii vremurilor noastre s-ar recunoaste singuri 
urmagi ai ainor eretici $i marturisitori ai.erorii lor, care a fost combatuta 
$i condamnata in Biserica primara. Voind sa evite, insa, aceasta situatie, 
ei ar trebui sa aleaga a doua cale, aceea a renegarii inaintasilor si .a afir- 
marii ca invafatura lor este recenta si cu totul .straina de erezia primelor 
cinci secole. Dar, in acesi caz, hiliasmul nu -mai indeplineste conditia ve- 
chimii, caci tot ce e nou in materie de credinta e considerat oinovatie, care mu 
mai are niciolegatura cu adevarul religios-In fine, conditia a treia—unani- 
mitatea — legata de vechime, presupune respectarea definitiilor gsi ideilor 
tuturor sau aproape tuturor Parintilor Bisericii 31). Cum se stie, in cresti- 
nismul primar hiliasmul a fost profesat sporadic, ceea ce denota ca el nu 
indeplineste nici aceasta ultima conditie. 

- Dupa aceasta scurta prezentare istorico-critica a hiliasmului, care a 


-urmarit sa arate lipsutile de temeiuri éxterne ale acestei false invataturi 
heo-protestante, in cele ce urmeaza,.vom iincerca sa prezentam hiliasmul in 


structura sa intenna, scotind in evidenja incoherentele gsi contradictiile lui 
care demonstreaza ele inconsistenta gi caracterul sau eterodox. 


Vincentiu de Lerin, Commonitorium primum, 2, Migne, t. L, 
81. Cele ‘trei definitfi ale: universalitatii vechimii ¢ unanimitéti aint dez- 


‘voltate de Vincentiu de Lerin, op. gi loc cit.; ‘noi citim dupé.Pr. Prof. I..G. Coman, 


Sfinta Traditie fn lumina Sfintilor Périnti, art. in 
nr. 2, aprilie-iunie 1956 (pp. 163-190), p, 171. | 


rey. <Ortodoxia», enul VIIT, 
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INCOHERENTELE HILIASMULUI SI CONTRADICTIILE LUI cU 

REVELATIA DUMNEZEIASCA 

~ 

4. Hiliasmul in teologia protestanta. S-a spus mai inainte ca hiliasmu! 
a fost reluat in timpurile noi de unele culte neo-protestante. Aceasta falsa 
invatatura a fost reluata, insa, «si de o serie de teologi protestanti, ca de 
pilda Coccejus, Bengel, Ottinger, Menhen, I. Th. Beck, Auberlein, R. 
Martensen, Hofmann, Delitszch) Frank» 

In cercul teologilor amintiti, hiliasmul se prezinta sub aspecte diferite, 
care se pot reduce la doua forme generale: hiliasmul moderat si hiliasmu! 
strict. 


Cel dintii asteapta venirea lui Hristos la sfirsitul erei de desavirsire ; 
a lumii (istoriei). Va vemi un timp in care crestinismul va avea o putere de 


stapinire peste lume, ideile crestine vor strabate ideile de viata si institutiile 
umane. Toate acestea sint efectul lui Hristos cel inaltat si a domniei Lui 
pe care o exercita nevazut din cer, prin parusia Lui espirituala». Dar ve- 
nirea Lui personala, vizibila, inca nu s-a produs, deci nici invierea si trans- 
figurarea comunitatii crestine 33). Reprezentantii hiliasmului moderat sint: 
Spener, Bengel, Martensen. 

Dupa cel de al doilea, reprezentat de Hofmann, Frank si Auberlein, 
«mileniul incepe cu venirea lui Hristos, cu invierea si prefacerea credincio- 
silor, cu restabilirea comunitatii transfigurate pe pamint. Hristos revenit, 
va exercita o stapinire imparateasca pe pamint» 34). 

Sub ambele aspecte, hiliasmul apare contradictoriu in sine si ca atare 
nu se poate sustine din punct de vedere teologic. Fata de hiliasmul mode- 
rat se poate spune: daca desavirsirea lumii, a Bisericii si a istoriei, in 


genere, are loc inainte- de venirea lui lisus Hristos, pentru ce se mail 


asteapta vemirea lui Hristos?35). | 
Fata de hiliasmul strict, se pune intrebarea: «oare nu inseamna veni- 


rea lui Hristos ca atare si invierea de obste, in mod necesar, sfirsitul istoriei — 
si al chipului acesta al lumii, o noua lume? Unde ar mai fi deci loc pentru 
o imparatie intermediara? Sau daca ea e desavirsirea finala, ce mai are sa - 


aduca in plus imparatia care urmeaza mileniului? Nu se slabeste astfel 
nadejdea dupa imparaftia finala?» 36). 

Hiliasmul apare astfel ca o concep tie absurda, inacceptabila. Aceasta 
afirmatie nu se intemeiaza, ins4, numai pe consideratiile de mai sus, care, 
principial, schiteaza contradictiile acestei doctrine, ci pe o cercetare mai 
amanuntita, care desvaluie adevarata fata a acestei invataturi, a cdrei 
structura intima este alcatuita. numai. din contraziceri. 

2. Hiliasmul cultelor neo-protestante. Din cele doua variante la care 
am redus multiplele aspecte pe care le-a luat hiliasmul in teologia protes- 


tanta, hiliasmul profesat astazi de cultele neo-protestante se incadreaza in 


82. Pr. Prof. Dumitru St&niloae, Probleme de Eshatologie. Curs ‘(dactilo- 
) magigtranzilor din anul I, Inst. Teol. Univ., Bucuresti, 1955- 
33. Althaus, Die Letzten Dinge, cap., Die endgeschichtliche Parusie, 
tersloh 1933, p. 294, dup& Pr. Prof. D. Stniloae, cursul cit. pp. 19-20. 
34. Frank. System der christlichen Wahrheit, IL paragr. 47, dup& Pr. Prof. 
D, Staniloae, curs. pag. 20. 
35. Cf. Pr. Prof. D. Staniloge, curs. cit., peg. 22, 
86. Idem, ‘ibidem. ~ 
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variania a doua, aceea a hiliasmului strict, potrivit careia desavirsirea 
si fericirea lumii din timpul miléniului tncepe odata cu venirea lui Tisus - 
Hristos. Cu foarte mici deosebiri, hiliasmul apare in aceasta forma la toate 
cultele neo-protestante care au aceasta invatatura. 

In general, dupa invafatura hiliasta, evenimentele din urma se vor 
desfasura in trei mari etape, dupa cum urmeazi: 

In etapa I-a se vor petrece evenimentele de la inceputul celor 0 me de 
ani, cind vor avea loc: invierea dreptilor,-a doua venire a lui Hristos> luarea 
dreptilor la cer, nimicirea nelegiuitilor si legarea+ Satanei 37). 

In etapa a II-a, se vor desfasura evenimentele din timpul celor o ‘mie 
de ani. Descrierile care infatigseaza aceste evenimente se deosebesc, insa, 
intre ele. Dupa unele, aceste evenimente se vor petrece in cer, unde sfintii 
vor judeca pe nelegiui{i; in tot acest timp, pamintul va fi pustiu, nelocuit 35). 
Dupa altele, insa, dimpotriva, pamintul binecuvintat va deveni locul impa- . 
ratiei de 0 mie de ani, in care Hristos va domni impreuna cu drepfii, care 
vor fi partasi unei depline fericiri trupesti 3°). Se mai vorbeste despre in- 
toarcerea lui Israil din diaspora fn Canaan si de restabilirea imparatiei lui 


prin lisus Hristos cel revenit. Cenirul imparatiei de a mie de ani va 


fi lerusalimul. Israil va exercita stapinirea «sub regele mesianic, fagaduit 
lui» 40) si va pasi — din nou — in fruntea intregii crestinatati 41), 

In fine, in etapa IlI-a, se vor desfasura evenimentele de la sfirsitul 
celor o mie de ani, cind vor avea loc: coborirea orasului sfint, deslegarea 
Satanei, aducerea nelegiui tilor inaintea judecatii lui Dumnezeu, nimicirea 
pacatului, curatirea si reinnoirea pamintului 42). 

Gresala initiala si totodata capitala a hiliastilor este dteciibasen 
strict literala pe care o dau Apocalipsei Sfintului Ioan, in deosebi, cap. XX 
al acestei carti profetice, pe care isi intemeiaza eroarea. Aceeasi interpre- 
tare o dau si profetiilor dim Vechiul Testament, care descriu, in mod -sim- 


bolic, viitoarea imparatie mesianica. O alta greseali este denaturarea inte- 


lesului invataturilor eshatologice ale Mintuitorului si ale sfintilor apostoli, 
pe care le aduc, apoi, in sprijinul erorii lor. La acestea se adauga faptul 


ca hiliastii n-au sezisat sensu! imaltelor naziinje spirituale ale crestinis- 


mului, si, ca atare, avind un orizont marginit, au dat* acestor aspifatii 


-un caracter mimor, limitindu- le la sfera paminteasca, la tot ceea ce vine in. 


er cu aceasta viata. Toate acestea vor. fi aritate in cele ce ur- 
meaz 
Erorile hiliaste privitoare la cele douad la cele douaé parusii 
(veniri) ale Domnului si la cele doud judecati de apoi. 

Am vazut ca_hiliastii incep descrierea evenimentelor, care, dupa ei, 
vor precede imparatia de o mie de ani, prin a arata ca, la inceput, Va avea 
loc «invierea dreptilor» sau «prima inviere» (Apoc. XX, 4, 5). Aceasta o 


37. W. A. Spicer, op op. cit., pag. 320-321: cf, Jean Vuilleumier, A; 
trad. din limba francez& de D. Florea gi St. Demetrescu, Bucuresti, Graiul literar, 


1945, pp. 240-243; cf. Petre Paulini, Sfirgitul lumii dupa ipotezele stiintei. moderne 


si in lumina profetiilor biblice, Bucuresti, Graiul literar, f. d., pp. 66-81, 
88. W. A. Spicer, op. cit., pag. 322-323; cf. P. Paulini, op. cit. pp. 81-96. 
39. Cf Sfirsitul lumii u sint mentionati: autorul, locul 1 date tip&riril; 
vezi Bibl. Acad. Rom,, II, 80 ), pp. 10-17. 
47, 7,8, duph Pr. Prof, D, Stinlloss, curs, cit, 
41. Fr. Spemann. Ierusalem, Wittemberg und Rom (fara an), pag. 214, dupa 


Prof, D, Staniloae, curs. gi pag. cit. 
42. WA. Spicer, op. cit., pag. 323-325; cf. Paulini, op..cit., pag. (96-107. 
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deosebesc ei de «invierea pacatosilor» sau «a doua inviere», care va avea 
loc la sfirsitul mileniului. Cartile lor se exprima clar fn aceasta privinta, 
aratind ca «invierea dreptilor si cea a nedreptilor... nu vor avea loc ifn 
acelasi timp..., ci sint separate una de alta printr-un interval de o mie de 
ani» #3). Expresia «prima finviere», cu referire la cei drep{i, o aflam in 
Apoc. XX, 4, 5; cea despre o «a doua inviere» se poate deduce din acelasi 
capitol, vers. 5. Intrucit in vers. 6 si 14 se vorbeste $i despre Oo «a doua 
moarte», se presupune ca trebuie sa existe si «o prima moarte». Vor fi, 
-agsadar, doua invieri si doua morti. Aceasta o recunoaste si Biserica. Inter- 
pretarea este, insa, diferita. 

Hiliastii (milenistii) invata ca la a doua venire a Domnului, care va 
avea loc la inceputul mileniului, dreptii care au murit in credinta lui Hristos © 
vor invia si impreuna cu cei aflati in viata, care vor fi schimbati fn corpuri 
nemuritoare, se vor sui la cer, in timp ce pacatosii vor fi ucisi de aratarea 
Domnului. La sfirsitul celor o mie de ani, dreptii se vor coborf din cer 
impreuna cu cetatea Jui Dumnezeu; tot acum vor invia si pacatosii, care, 
incercind sa atace pe sfinti, vor fi mistuiti de un foc ceresc (Apoc. XX, ) 44). 
Ceea ce trebuie retinut, fm deosebi, din cele relatate, este faptul ca hiliastii 
vad in prima $i a doua inviere, doua invieri de apoi, despartite printr-um inter- 
val de o mie de ani (mileniul). Prima este rezervata dreptilor, iar a doua 
pacatosilor. In sprijinul acestei erori sint citate, cel mai adesea, doua 
texte eshatologice din epistolele pauline: I Tes. IV, 14-16 si I Cor. XV, 23, 
in care Sfintul Apostol Pavel vorbeste despre invierea mortilor. In primu! 
text, accentul este pus pe ultimele cuvinte ale vers. 16: «Ca insusi Domnul, 
la semnul dat, la glasul arhanghelului si la trimbita lui Dumnezeu, se va 
cobori din cer, gsi cei morti intru Hristos vor invia intfi...». Aceste cuvinte 
ar indica, dupa milenisti, prima inviere, a celor drepti, iar a doua fnviere, 
a pacatosilor, ar urma dupa o mie de ani. «Este adevarat; ca aici mu se vor- 
beste decit despre invierea celor drepti («morti in Hristos»); despre cea a 
pacatosilor nu se aminteste nimic, dar nu pentru ca ei ar invia mai tirziu, 
peste o mie de ani, ci pentru ca nici pe Apostol si nici pe cititorii sai nu-i 
interesa decit soarta celor «morti in Hristos». De ceilalti, Apostolul nu * 
ocupa de loc. El vrea sa-i «mingiie» pe cititorii sai (v. 18), nelinistiti s 
nelamuri{i fn aceasta privinta, iar nu sa-i intristeze» (v. 13)) 45). In 31 
doilea text, I Cor. XV, 23, se vorbeste intr-adevar de «cete», «dar nu de - 


doua cete, cum inteleg milenistii, anume de a dreptilor si de a pacatogilor ; 
ale caror invieri ar fi despartite de un rastimp de o mie de ani, ci de mai ; 
multe cete, potrivit gradelor de sfintenie sau pacatogenie a celor ce vor “4 


‘invia, dupa cum rezulté din versetele 39-41» 46). 
ee Admiterea tezei mileniste ca vor fi, anume, doua invieri de apoi, duce 7 
in mod inevitabil la concluzia ca vor fi, de asemenea, douad parusii ale 4 


43, P. Paulini, op. cit., pag. 80, cf. pag. 81, 84 ga; cf. W. A. Spier, op op. ; 
cit., pag. 264-265 g.a.; cf. Jean Vuilleumier, op. cit. pag. 243-244 s.a.; cf. M.Manea,° 
O scurti expunere a marturisirii de credint’ a adventistilor de Z.S. (litografiata), 
Bucuresti, fd, pag. 73. Aceeasi idee este exprimat& in parte astfel: ¢...vor 
fi doud imvieri. Cea dintii cuprinde pe toti aceia care vor imp&radti cu El (Hristos) 
‘' © mie de ani; a doua cuprinde pe ceilalti morti care nu vor invia pind nu se vor 
implini cei o mie de ani» (Despre venirea Domnului Dsus, Bucuresti 1935, pag. 31). 
, 44. W. A. Spicer, op. cit., pag. 264-265; cf. P. Paulini, op. cit., pag. 84. 

45: Prot. Dr, P. Deheleanu, op. elt. pag. 496, 
atelelor, Chel we deosebeste stea de stea in ‘strilucires ((vers. 41). Denaturind textul 
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Domnului: una la inceputul imparatiei de o mie de ani, pentru cei drepti, 
far alta la’ sfirsitul ei, pentru invierea pacatosilor si nimicirea lor. Rezulta 
-iardasi ca fiecare parusie va fi urmata de cite o judecata pe care Hristos 
o va face mai intfi dreptilor si apoi celor pacatosi. Aceast& intreita si grava 
eroare este, ca oricare alta, in mod categoric, potrivnita Revelatiei dum- 
nezeiesti si, ca atare, inadmisibila din punct de vedere teologic. Ea consti- 
tule totusi, o credinta a hiliastilor care afirma deschis ca «la inceputul 
celor o mie de ani, Domnul se arata a doua oara, fara pacat..., dar la sfir- 
situl celor o mie de ami..., se va arata (a treia oara) ca imparat, impreuna 
cu totii sfintii Lui» 47). Tot atit de clar este exprimata, de asta data, fnsa, 
numai ideea parusiei a doua, sau a celei de a treia veniri, prin cuvintele: 
«la sfirsitul celor o mie de ani, Hristos, intovarasit de cei sfinti, vine din 
nou pe pamint, ca sa execute sentinta data asupra celor nelegiuiti...» 48). 
Invafatura despre cele douad judecati este profesata atunci cind se spune: 
_«Ziua judecatii... cuprinde patru faze: cereetarea dreptilor si invierea drep- 
‘tilor, cercetarea celor nedrepti si invierea’ acestora pentru judecata ves- 
nica» 49): Este vorba, asadar, de judecarea dreptilor i invierea lor, care 
.vor avea loc inaintea mileniului, $i de judecarea si invierea pacatosilor spre 
osinda, care se vor petrece la sfirsitul impdratiei de o mie de ani. Im-alt 
loc, se mai spune ca «cercetarea dreptilor..., incepe la sfirsitul celor 2.300 
ani din Damiil, si se sfirgeste la a doua venire a Domnului» 5°), iar «ne- 
dreptii, fiii celui rau, vor iesi din mormintele lor la «invierea pentru jude- 
cata», adica «invierea nedreptilor», care dupa it XX va avea loc dupa 
© mie de ani» ges 

Aceste erori pacatuiesc grav impotriva umor invataturi revelate, fun- 
~ damentale ale Bisericii. Caci cum se poate impaca invafatura despre doua 
parusii ale Domnului cu aceea despre unica parusie, expusa clar in Sfinta 
Scriptura? Doctrina hiliasta mu face decit s4 minimalizeze sensul acestei 
_inalfatoare invataturi, potrivit careia crestinil adevarati au crezut si cred 
ca lisus Hristos va veni-in toata slava Sa «o singura data», la vremea 
cunoscuta numai de Dumnezeu, atit pentru cei buni cit si pentru cei rai. 
La fel de grav pacatuieste eroarea hiliasta despre cele doua judecati — a 
dreptilor si a pacatosilor — impotriva invataturii despre judecata parti- 
culara si despre judecata universala, pe care le anuleaza complect. E si 
firesc, de altfel, ca hiliagtii sa nu accepte o judecata particulara, cind, 
avind o conceptie foarte curioasa despre suflet, ei sus{in totala inconstienta, 
somnul omului, dupa moarte, pina la ‘parusia Domnului 52), De prisos 


ideii lor. Dupa ei, Sf. Pavel: ar spune c& <va fi o inviere a celor drepti gi o tnviere 
a celor nedrepti>» (a Se vedea P. Paulini, op. cit, pag. 80). Ar fi vorba deci de 
douaé invieri, asa cum sustin hiiastii. Textul grecesc araté&, ins&, clar, ci e vorba 
de o singura inviere: Exwy sic tov Osdv, xal obtor npootéyovrat, dvaotacty 
néArsty Eosota:, Sxalwy te xxt 

. 7, P. Paulini, op. cit., pag. 96; cf. W. A. Spicer, op. cit., pag. 318. 

48. Lecturi biblice asupra adevadrului prezent, Bucuresti, Cuvintul Evanghe- 
Hiei f. pag. 99 (nota). 
| 49. Jean Vuilleumier, op. cit, pag. 243-244. 

50. Idem, ibidem. 

$1. P. Paulini, op. cit:, pag. 84. 

§2, «In timpul mortii, omul este absolut inconstient, nu mai vede nimic, nu 
mai aude si nu mai are parte de nimic din toate cite se fac sub soare. Moartea 
este cu un somn, omul se odihneste in tdrina p&nuntului pind va fi 
desteptat din somn... Despre cei credinciogi se spune cA ei dorm in farina pamintului 
pini 1g revenirea lui Hristos, cind ei se vor degtepta din somnul lor, adic&i vor 
i> (M. Manea, op. cit. pag. 73; cf. pag. 64-73). 
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devine si judecata universala iin sisteme ca cele hiliaste, in care, dupa cele 
mai multe variante, situatia dreptilor si cea a pacatosilor, a fost cefinitivata 
in urma celor doua judecati separate, care au avut loc inainte. si dupa 
mileniu 53). Asupra acestor erori vom reveni ulterior, cind vom prezenta 
invafatura Bisericii in legatura cu problemele de mai sus. 

Am amintit putin mai inainte ca Biserica recunoaste, pe baza textelor 
din Apoc. XX, ca exista doua invieri si:doua morti- Luminata si calauzita 
de Duhul Sfint, Biserica a inierpretat, insa, Apocalipsa in consensul intregii 
invataturi revelate, legind-o de canaterogia sinoptica (Mt. XXIV-XXV; 
Me. XIII; Le. XXI) $1 de eshatologia paulina (I Tes. IV, 13-V, 11; II Tes. 
II, 1-12; I Cor. XV, ete.) 54). Ea s-a mentinut astfel, la un inalt nivel de 
intelegere si de patrundere a sensului Sf. Seripturi, evitind Cone 
inerente oricarei interpretar! inguste, unilaterale. 

Pentru a stabili mai usor si corect, totodata, ce trebuie sa inelegem 
prin intiia si a doua inviere si prin intiia Si a doua moarte, vom preciza, 
mai intii, sensul contextului in care se incadreaza aceste idei. 

In primele trei versete ale cap. XX din Apocalipsa se vorbeste despre 
un inger care.s-a pogorit din cer si a legat puterea Satanei pe o mie de 
ani. Dupa ce I-a aruncat pe diavolul in adinc, l-a pecetluit pentru o mie 
de ami, ca el sa nu mai amageasca popoarele, apoi fl va deslega pentru 
putina vreme. 

In aceasta pericopa, Sfintul loan ‘Evanghelistul, sub ehipul ingerului 
care s-a pogorit din cer, ne prezinti pe Tisus Hristos, care, dupa moartea 
Sa pe cruce, cu trupul fiind in mormint, cu sufletul S-a pogorit fn iad (I 
Petru III, 18-20) si a legat puterea Satanei, a capeteniei diavolilor 55). 
Ca insusi Domnul este cel ce are cheia adincului, iar mu vretuin inger oare- 
care, reiese din cap. I, 18. Propovaduirea Evangheliei Si harul au legat 
puterea Satanei, iar aceasta s-a facut «pe o mie de ani». 

Acest numar, pe care-l intilnim de sase ori in cap. XX al pris dupa 
interpretarea traditionala, nu trebuie luat in sens strict literal, ci ca o 


perioada lunga de timp, care se desfasoara intre prima si a doua venire 


a Domnului 5¢). Aceasta interpretare nu intimpina dificultati nici din punet 


53. Intre diferitele curente hiliaste existA o contrazicere pe aceast& teméa, 
intrucit unele sustin c& va exista o posibilitate de cAadere a celor drepti, dup& tre- 
cerea mileniului (Sfirgitul lumii, pag. 17) si totodat& se va oferi paca 0 
a doua ocazie pentru convertire si mintuire in perioada de o mie de ani. Ideea 
aceasta este combatuta ins& de altii (P. Paulini, op. cit., pag. 89-92). 

54. Cf. Diac. Prof. N. Nicolaescu, Cheia ‘imterpretarii istorice a A 
art. in rev. «Studii Teologice>, seria Il-a, mr. 5-6, iulie-august 1949 (pag. 287- 
303), pag. 298. 

55. Fer. Augustin, De civitate Dei, XX, 8, 1, Migne, P.L., t. XLI, col. 669- 
670; cf. Andrei, Arhiep. Cezareii Capadochiei (sec. VI), Comentar la Apocalipsa 
sf. ap. si ev. Toan, Migne, P.G., t. CXI (col. 215-458), col. 407 D; cf. Areta, Episc. 
_ Cezareei Capadochiei (sec. IX), Comerfiar la Apocalipsi, Migne, P.G. t. CVI (col. 
499-786), col. 748 D-749 A. (De remarcat ca ‘Areta urmareste de aproape in Co- 
mentarul siu la Apoc. Comentarul lui Andrei de Cezareea); cf. Dr. V. Gheorghiu, 
Imparatia de mii de ani, 1928; pag. 14-16; aceeagi interpretare o d& acestei peri- 
cope Dl.~Prof. Justin Moisescu, in cursul de Exegeza Noului Testament, timut 
studentilor anului IT licent& — 1952-1953 (nu citim din acest curs -— pe care nu 
lam putut folosi — amdanunte, ci idei principale, consemnate {n notele luate in 
timpul prelegerilor. De aceea, nu vom imdica niciodat& pagina); ef. Vasile Lai- 
chita, op. cit, pag. 47. 

“86. Cf. Fer. Augustin, op. cit. XX, 7, 1; 9 1, Migne, PL. t. XLI, col. 667, 
672; ef. Andrei de Cesareee, op. cit. Migne. PG., t. CVI, col. 413 A; cf, Areta de 
Cez,., op. cit. Migne, P:-G. t. CVI, co¥ 753 D. Dintre teologit mai noi, citAm pe: 
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de vedere gramatical, daca cuvintele fara articol (Apoc. 
XX, 2, 4), in limba greaca, pot sa fnsemne «o mie de ani», dar tot atit de. 
bine si «mii de ani», cu atit mai mult atunci cimd aceste cuvinte primesc 
articolul la plural (vers. 3, 5, 6, 7) pot.sa insemne mai multe 
«mii de ani». Concluzia e ca acesta trebuie sa fie si intelesul cuvintelor 


yiALa ttn — «mii de ani», timp pe care numai Dumnezeu il poate sti 57). 


In continuare se spune ca diavolul a fost aruncat in adic, fn abis 
(ij GBiooos ==ceea ce este fara fund) unde a fost inchis si pecetluit ca sa 
nu mai amageasca popoarele, intelegindu-se prin aceasta ca el a fost inde- 
partat de pe pamint, din mijlocul oamenilor. Sensul acestor cuvinte mai 
arata ca dupa inchiderea si pecetulirea diavolului, care pina la venirea 
Mintuitorului a amagit lumea, Biserica lui Iisus Hristos se va raspindi 
mereu in lume. Ea va avea sa lupte nu atit direct impotriva celui rau, ci 
impotriva nestiintei si rautatii oamenilor inspirate de diavolul (Mt. XIII, 
39; Le. VIII, 12; F. Ap. XIII, 10; Ef. IV, 27; VI, 11; I] Tim. II, 26; lacob 
IV. 7; I loan III, 10; Apoc. I], 10s. a.). Dupa trecerea acelor «mii de Sule. 
diavolul va fi pus din mou in libertate, dar pentru putin timp (vers. 3) 58). 

Versetele 4-6 ne infatiseaza un alt aspect al invataturii eshatologice 
crestine. Ce se intimpla cu sufletele oamenilor de la intfia pina la a doua 
venire? 

In versetul 4 se vorbeste de o judecaté, de sufletele celor -ucisi pentru 
marturia lui lisus si pentru cuvintul lui Dumnezeu, care nu s-au inchimat 
fiarei si n-au primit semnul ei pe fruntea si pe mina lor; de o inviere, care 
in vers. 5 este numita «prima inviere» si, in fine, de o domnie impreuna 
cu Hristos o mie de ani, adica un timp fndelungat. 

Sensul invataturii cuprinsa in acest verset se desprinde acum clar- 
Spre deosebire de judecata generala, care se va face dupa faptele omului, 
descrisd fn versetele 11-15 (Prof. Iustin Moisescu, Curs cit.), judecata de 
care se vorbeste aici este cea particulara, deoarece se face numai sufletelor 
celor morti, nu si asupra trupurilor lor (ca la judecata universala),, iar 
sentinja atestei judecati nu este data pentru vesnicie, ci pentru «o mie 
de ani», infeleasa in sensul mai sus aratat- In mod special, se. arata, insa, 
ca e vorba de sufletele martirilor, ale sfintilor, care n-au primit semnul 
fiarei pe fruntea si pe mina lor, adica n-au primit cu mintea (cugetul) si 
n-au savirsit cu fapta lucrarea cea rea a lui Satana5®). De aceea s-au $i 
invrednicit sa imparateasca cu Hristos. 

Cunoscind toate acestea, rezulta cd «prima inviere» este o inviere de 
natura spirituala, care incepe — in mod firesc — in viata aceasta cu 
botezul crestin si se desavirseste la capatul vietii prezente, dup& moar- 
tea trupeasca, prin judecata particulara, care presupune — in mod 
incontestabil — imtrarea dreptilor in viata vegnica, la vederea lui Dum- 

Allo, op. cit. pag. 302; Louis Billot, op. cit., pag. 320; Prof. Justin Moisescu, 
u combatut, de pe pozitii ortodoxe, falsa interpretare hiliasté a expresiei 


! «o mie de ani»: Icon. Const. Nazarie, Combaterea principalelor invataturi adven- 


tiste) Bucuresti 1913, pag. 132; Icon. Dimitrie Georgescu, Adventismul din punct 
de vedere biblic, rational gi moral practic, Bucuresti 1922, pag. 148-149; V. Loi- 
chita, op. cit., pag. 47; Dr. P. Deheleanu, op. cit. pag. 492; PS. Valerian Zaharia, 
Invatatura iehovismului despre impiratia de o mie de ani este gresita, art, In 


- Almenahul crestin ortodox, Oradea, 1957, pag. 74. 


_ §5T. Cf. Dr. Vasile Gheorghiu, op cit, pag. 4, 17. 
» pag. 19.20 | 
.. pag. 23; Prof. Justin Moisescu, curs. cit.; Icon. D. 
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nezeu. Ea e numita prima, intrucit trebuie sa fie urmata, dar numai fn 
ultima zi a lumii, de o a doua inviere, aceea a trupurilor 6°), care va avea 
loc Ja parusia Domnului. In raport cu acestea, prin «intiia moarte» se in- 
telege moarfea fizic4, naturalé; «moartea a doua» insemneaza osinda, 
chinurile vesnice !a care sint trimisi cei pacatosi, cu sufletul si cu trupul, 
in ufma judecafii de apoi®!). Sensul cuvintelor din vers. 6, in care se 
spune ca peste cei ce au avut parte de prima fnviere moartea a doua nu 
are mici o putere, se explica acum foarte usor. Intrucit de prima inviere 
au parte numai cei ce au trait conform preceptelor crestine si au marturisit 
pe Hristos, adica dreptii, care, dupa judecata particulara, au intrat in 
odihna lui Dumnezeu, si stiind ca starea lor nu se mai poate schimba in 
rau nicidecum, ci fericirea lor se va definitiva in urma judecatii obstesti,’ 
se_intelege ca moartea a doua (chinurile vesnice) nu mai are nici o lega- 
tura cu ei si ca atare nici putere asupra lor. 

Tot asa de gresita este si invatatura hihiastilor, potrivit careia vor 
fi doua parusii (veniri) ale Domnului si doua judecati, care n-au insa, nici 
o legatura cu judecata particulara si cu judecata de apoi, marturisite de 
Biserica. 

In Sfinta Scriptura se spune lamurit ca venirea Domnului va fi o sin- 
gura data. Insusi Mintuitorul zice: «Nu va mirati de aceasta, caci vine 
ceasul in care toti cei din morminte vor auzi glasul lui, si vor iesi cei ce 
au facut fapte bume la invierea vietii, iar cei ce au facut fapte rele, la 
invierea judecatii» (loan V, /28-29). Cuvintele acestea arata ca un singur 
glas va fi rostit odata pentru invierea la care se vor scula atit dreptii cit 
si pacatosii. Tot asa de clar este si textul dim Matei XXV, 31-46, fn care 
se. vorbeste de o singura parusie urmata de judecata de apoi, la care se. 
vor infatisa, in acelasi timp, dreptii si pacatosii. Toti vor fi judecati odata, 
iar nu la un interval de o mie de ani unii de altii. Acelasi mare adevar l-a 
infatisat Mintuitorul in pilde, spunind ca va fi un singur seceris pentru 
eriu si pentru neghina (Mt. XIII, 30; 41-43); Mirele va veni o singura 
data pentru toate fecioarele (Mt. XXV, 1-13); o singura data va veni Sta- 
pinul, ca sa ceara socoteala tuturor lucratorilor din via Sa (Mt. XXI, 33- 
41); in acelasi timp va cere tuturor socoteala despre talantii pe care i-a~ 
incredintat (Mt. XXV, 14-30; XVIII, 23-35) gs. a. (cf. Prot. P. Deheleanu, 
op. cit., pag. 497). é 

Asupra adevarului judecatii particulare, mentionat clar in Epistola 
catre Evrei, IX, 27, fm care se spune ca: «este rinduit oamenilor sa moara 
odata, iar dupa aceea é¢ste judecata», nu mai insistam. El] este méarturisit 
si de Sfinta Scriptura (a se vedea si II Cor. V, 10; Comp. Mt. XVI, 27; 
XXV, 37) si de Sfinta Traditie. Amintim numai ca somnul, de care vorbese ; 
hiliastii, se refera la trup, iar nu la suflet 62). 


60. Cf. Fer. Augustin, op. cit, XX, 6, 2, Migne, P. L. t. XLI, col 666; 3 
L. Billot, op. cit., pag. 318-319; cf. B. Allo, op. cit.. pag. 298; cf. Dr. V. Gheor- 
ghiu, op. cit., pag. 24; cf. V. Loichita, op. cit., pag. 48. 

61. Asupra sensului spiritual al primei invieri si a explicdrii invierii a doua 
si a celor morti, toti autorii citati — vechi si noi —- sint de aceeagi pérere, 
L. Billot, op. cit., pag. 321 (nota 1) prin analogie cu prima inviere, care s-a spus 
c& este de natura spiritualé, comsideré, insé, ci si prima moarte este de aceeagi 
naturé, adici aceea in care sufletelé sint inconjurate de multimea r&ului, in 
infern, 

‘ 62. Pentru completare, a se vedea Hristu Andrutsos, Degm. Bis. Ras, trad. 
rom, cit., cap.: Judecata particularé, pag. 433-446; A doua venire a Dommuluil pag: 
462-465; Judecata universalA pag. 466-470. 
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Cit ptiveste invatatura hiliasta despre cele judecati, ea este 
straina de invatatura Bisericii despre: 1. judecata particulara, deoarece, in 
conceptia hiliastilor, sufletele nu sint judecate individual dupa moartea 
omului $i nu primesc o sentinfa provizorie pina la judecata universala, ci 
sint judecate, mai intii, toate sufletele dreptilor, iar dupa o mie de ani, cele 
ale pacatosilor si cu acest prilej primesc sentinte definitive; este straina Si 
de invatatura despre 2. judecata universala, potrivit careia, la a doua ve- 
nire a Domnului, toti oamenii — drepti si pacatosi — vor primi o sent: nta 
definitiva de fericire sau osinda. Hiliastii — cum am vazut — sustin ca 
in fiecare din cele doua judecati se dau sentinte definitive, dar mu vorbesc 
de o singura judecata universala — pentru cei drepti si pentru cei *paca- 


_tosi.— ci de doua, in care oamenii sint impartiti in categoriile amintite. 


B. Imparatia de o mie de dani si lupfa cea mai de pe urma. Viziunea 


- grosiera si caracterul pur terestru a! acestora in conceptia hiliasta. 


Incoherentele hiliaste’ apar, in deosebi, in ‘descrierile care infatiseaza 
imparatia de o mie de ani $i modul in care dreptii vor domni cu Hristos 
in acest timp. Am aratat ca in aceasta privinta exista doua directii: una, 
care ar parea sa fie mai spiritualista, sustine ca in timpul mileniului dreptii 
vor petrece in cer, in prezenta lui Hristos; alta, mai vulgara, situiaza im- 
_paratia de o mie de ani pe pamint. In tot acest timp. eei alesi vor duce, 
dupa toate normele acestei lumi, o viata trupeasca, putin sau chiar de loc 
deosebita, de cea preconizata de ereticul Cerint. 

Referitor la prima directie, am spus ca ea «pare sa fie mai spiritua- 
lista». Aceasta directie, sustinind ca dreptii vor petrece in cer, unde se pre- 
supune ca ei ar duce o viata cereasca, ar parea ca merita calificativul de 
«spiritualista». Realitatéa este, insa, alta. Acesti hiliasti mu vorbese de o 


-Viata dupa trup, care s-ar desfasura in timpul mileniului, dar sustin ca ea 


Va forma specificul vietii vegnice, care va incepe la sfirsitul imparatiei de 
o mie de ani, dupa nimicirea pacatosilor (cf. W. A. Spicer, op. cit., 
pag. 332). 

Falsa spiritualitate a acestei directii hiliaste se vadeste 4i prin faptul 
ca, desi ea vorbeste de schimbarea celor drepti in corpuri nemuritoare, spi- 
rituale, inainte de suirea lor in Ierusalimul ceresc, totusi, cind aminteste 
de coborirea acestui Ierusalim pe muntele Maslinilor, la sfirsitul mileniului, 
vorbeste de bogafiile, comorile si odoarele poporului lui Dumnezeu, care 
trdieste in pace gsi prosperitate (cf. P. Paulini, op. cit., pag. 85, 98-99). Ce 
sens, sau ce importanta pot prezenta pentru acesti. ‘drepti, imbracati in 
nestricaciune, niste bunuri strict materiale? Cum se poate concepe ca, du- 
hovnicesti fiind si avindu-} pe Hristos cu ei, sa mai aiba nevoie totusi de 
aceste bunuri, de care fiii lui Dumnezeu, fii invierii nu se pot atasa, ci 
doar slujitorii lui Mamona (ef. Mt. VI, 24). 

Incoherenta si viziumea grosiera a vietii viitoare se mai poate dovedi 
astfel: daca dreptii vor avea aceste bunuri materiale in Noul lerusalim, 
care se va cobori odata cu ei din cer, inseamna ca ei le vot fi avut mai 
“inti in cer, caci altfel ar fi suferit acolo din lipsa lor. Daca s-ar spune 
totusi ca le vor dobindi dupa coborirea din cer, iar in cer au avut alte bu- 
nuri, acest raspuns ar fi lipsit de sens. Dupa ce acesti drepti se vor fi bu-— 
curat de vederea lui Dummezeu, care fericeste mai mult decit orice, timp 
de o mie. de ani im cer, cum se vor putea multumi.apoi cu o bucurie infinit 
inferioara celei ceresti, pe care Je-ar oferi-o aceste bunuri materiale? Ur- 
meaza ca aceasta este superioara. In fine; hiliastii- ar putea- obiecta; spu- 
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mind ca e vorba de bunuri spirituale. Dar aceste bunuri nu pot fi pradate. 
Ca e vorba de bunuri materiale reiese din actiunea lui Satan, a lui Gog 
si Magog, care «inainteaza spre a prada si fura comorile si odoarele po- 
porului lui Duminezeu» (P. Paulini, op. cit., pag. 97). 

Tot asa de evidenia apare inconsistenta coneeptiei acestei directii hi- 
liaste in explicarea versetelor 7-9 din Apoc. XX, in care se vorbeste de 
deslegarea Satanei si de atacul pe care acesia il va da impotriva taberei 
celor sfinti, insotit de Gog si Magog si de nelegiuitii tuturor veacurilor, 
inviati la -sfirsitul mileniului. Insasi conceperea posibilitatii unui razboi, 
care se va desfasura dupa toate normele unei lupte terestre si pe care cel 
rau il va deslantui impotriva sfintilor, releva o viziune nespirituala a acelei 
stari. Si totusi hiliastii afirma ca in oastea diavolului «sint multi pacatosi 
iscusiti, si ei construiesc tot felul de unelte de razboi» 6%). Armele cele mai 
moderne sint indicate ca mijloace de lupta pe care diavolul le va folosi im- 
potriva sfintilor, despre care inca odata amintim ca sint imbracati in me- 
murire, inca de la inceputtd mileniului. Ce efecte pot provoca oare unor 
drepti schimbati in nestricaciune niste arme materiale de lupta? Cum pot 
folosi asemenea arme pacatosii, care vor fi imbracati si ei, totusi, in nestri- 
caciune? (I Cor. XV, 51-52) spre osinda vesnica — bine inteles. Contra- 
dictiile fiind prea evidente, nu mai insistam asupra acestei chestiuni, Cele 
relatate sint deajuns pentru a scoate in evidenta grava confuzie, neclari- 
tatea profunda care domina in conceptia hiliasta privitor la motiunile de 
spiritual, spiritualitate, viata spirituala (de altfel termeni cu o circulatie 
foarte redusa in vocabularul cultelor neo-protestante), care apare puternic 


infuzata de elementul material. Toate acestea vadesc o serioasa inrudire a 


«presupusei spiritualitati hiliaste» cu cea musulmana. 

Cu mult mai mult se pot spune aceste lucruri despre cealalta di- 
rectie hiliasta, reprezentanta a unui hiliasm vulgar, care situiaza impa- 
ratia de o mie de ani pe pamint. 

La inceputul mileniului, lisus vime pe norii cerului si nimiceste pe 
Antihrist $i profetul mincinos. In acelasi timp, un inger (care nu sim- 
bolizeaza pe lisus), cu un lant in mina, se coboara din-cer si leaga pe o 
mie de ami pe Satan, sarpele cel batrin. Pamintul rasufla de-acum usurat. 
El este insa o ruina, un loc de jale, datorita lui Satan. Lucrarea de refa- 


cere este incredintata sfintilor, iar lisus domneste peste tot pamintul. Capi- 
tala lumii va fi Ierusalimul, orasul pacii. Cei sfinfi, fiind acum desavir- 


63. P. Paulini, op. cit, pag. 98. Sint cu totul curiogi si in acelagi timp cu 


totul Wipsiti de seriozitate, acesti hiliasti ce-si ingiduie si faci unele afirmatii 


care sint de.a dreptul puerile. Ei vorbesc de <chimisti, fizicieni, ingineri, matemati- 
cieni gi tot felul de savanti (care) isi pun in actiune toate inventiile si descope- 


ririle lor in mestegugul rdzboiului, pentru a fauri armele cele mai 


care de razboi, tunuri automate ‘pranduri, avioane far& piloti, unde cosmice 
SOnre...2 (P. Paulini, op. si loc. cit.) iar toate aceste pregitiri le fac im 

. ‘Probabii c& si pentru justificarea acestor categorii de savanti gi de 
arme Cistrugiiteare, mentionate de ei, acegti eretici pot indica precis texte din 
Sf. Scriptura. 


Cu privire*la aceast& lucrare, din care am citat foarte adesea, scotind in 


evidenti aberatiile falsei invitituri mileniste, hilagtii ar 
c& e vorba de o lucrare de popularizare. In acest caz, am | 


socotité o lucrare de popularizare aceea care, avind o 
asistent universitar, isi propune s& demonstreze sfirsitul 


cu datele gstiintei moderne? Apoi se poate sustine cA poporului simplu i se pot 


spune tot felul de povesti, care n-au nici o legituré cu adevirul revelat? 
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- gili, deoarece sint fii ai invierii, vor guverna fara cusur. Din acel moment, 
“fneepe in toat& plinatatea domnia lui Dumnezeu pe pamint, prin Fiul Sau, 
lisus Hristos si prin servii Sai — Apoc. XI, 15 (Sfirgitul lumii..., p. 
10-13, a se vedea si nota 39). La acestea se adauga credin{ja in restau- 
rarea imparatiei lui Israil. Acestei din urma invat{aturi i se: poate raspunde 
¢a proorocia despre restabilirea imparatiei lui Israil s-a implinit prin 
_ fntemeierea Bisericii, Israi] cel spiritual, sau se va implini desavirgsit in 
1 viata viiloare. «Prin lisus Hristos, lerusalimul, templul, cultul ca umbre 
~ (Col. Il; 17; Evrei VIII, 5; X, 1) au fost depasite gi desfiinjate odata 
_ pentru totdeauna. De cind Hristos e aici, nu mai poate veni ceasul pentru 
Ezechiil (XL-XLVIII),. viziunea Noului lerusalim preojesc; nu mai exista 
alt templu decit comunitatea lui Hristos insugi. $i de cind e aici Hristos, 
adunarea poporului Israil din diaspora nu mai are o actualitate pentru 
istoria mintuirii, pentru ca insemmnatatea speciala a {arii, a lerusalimului, 
a imparatiei lui Israil, a cultului, a trecui» 6). 

Contradictiile conceptiei acestor hiliasti apar, in deosebi, in descrierile 
care infatiseaza modul desfagurarii vietii celor drepti in -imparatia mile- 
nara. Inaimte de toate, se descrie, insa, pamintul binecuvintat, care e ase- 
menea unui paradis (Sfirsitul lumii, pag. 14). Viata va fi atunci pe 
pamint o iericire. Va li o siguranja deplina din partea oricaror-raufaca- 
tori, ucigasi, vorbitori de rau (ct. op. cit., pag. 15). «Intr-o asemenea 
iericire, pace si imbelgugare, dreptii se vor inmulfi; orasele se vor clad: 
$i se vor inmul{i chiar in pustii; batrinii vor sta in cete, la portile lor, 
femeile si barbafii vor umple ogoarele gi viile, copiii... se vor juca_ linis- 
uti in piete si pe livezi. Boala, suferinta si moartea, mu vor mai. fi cunos- 
cute la cei supusi si credinciosi Domnulwi. Dreptii vor ajunge sa tradiasca 
farasi sute de ani — cel.ce va muri la o suta de ani va fi tinar gi se va 
socoti cA e padcatos... (si) vor fi multi profeti in zilele acelea» (op. cit., 
p. 16). Timp de o mie de ani, sub dreapta domnie a-lui Dumnezeu, dreptii 
nu vor mai fi flaminzi, pentru ca Dumnezeu le va pregati ospa{ mare 
$i le va da sa manince®5), Ar parea de prisos s4 mai insistam asupra 
acestei comcep{ii complet straina de spiritualitatea crestina. Ce poate fi 
mai distordant din punct de verere teologic decit sd vorbesti, la inceput, 
de <fiii invierii» (Sfirgitul lumii, pag. 13), de cei drepti, transformati la a 
dove venire a lui Hristos, apoi sa afirmi ca acegti drepti se vor inmulti, 
vor creste, vor imbatrini; sa spui ca ei nu vor cunoagte moartea, dupa 
aceea sa afirmi ca vor trai numai citeva sute de ani, deci nu in vegnicie 
gi nici cel putin o mie de ami; apoi sa adaugi totusi cA a fost un pacdtos 
cel ce dintre acesti drepti a murit la o suté de ani. A vorbi de mincare, 


Altbaus, op. cit, pag. 300-301, dup& Pr. Prof. D,. Staniloae, curs. cit., 

65. Cf. J. T. Rutherford, Domnia pdcii, lumii, Trad, din 1, francezi, 
Societé des Bibles et des Tracts. Brooklyn, Bruxelles, etc. f.d., pag. 17, 
Diac. I.. Popescu-Cilieni, Secta milenisté, Craiova, pag. 15. Aceeasi viziune 
| grosiera se degajeazi gi din alte lucr&ri hiliaste. A se vedea: J. F. Rutherford, 
. Bogatie (traducere romineascd), Bucuresti 1936, pag. 351 s.a.; Idem, Ambasadorii 
Teocratiei (trad. rom.), Buc. 1945, pag. 24-30; Idem, Caimin gi fericire (trad. rom.), 
.. Buc., £.. 4., 15, 18-19, 26-28; «<Adevirul v4 va face liberi» (trad. rom.),. Buc. 

1947, cap, JOCIX, «<Domnia de o mie de ani», pag. 315-328. | nik 
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de noi profetii, de o noud predicare a Evangheliei 66), de posibilitatea 
lepadarii de Hristos a multora dintre acesti drepti la sfirsitul mileniului 
(cf. Sfirgitul lumii, pag. 16-17), dovedeste o totala necunoastere a inva- 
{aturii crestine despre starea de desavirsire. Mintuitorul condamna o ase- 
menea conceptie cind mustra pe saduchei: «Rataciti nestiind Scripturile, 
nici puterea lui Dumnezeu. Cala imviere nici nu se insoara, nici nu 
se marita, ci ca ingerii lui Dumnezeu sint» (Mt. XXII; 29-30). Iar Sfin- 
tul Apostol Pavel, in acelasi sens, spune: «Imparatia lui Dumnezeu nu 
este mincare si bautura, ci dreptate si pace si bucurie in Duhul Sfint» 
(Rom. XIV, 17). 

Potrivit celor sustinute de hiliasti mai sus, ne intrebam: Oare pentru 
aceasta va veni Hristos a doua oara, ca sa aduca o viata de placeri tru- 
peste alesilor Sai? Pentru aceasta s-a intrupat El, ne-a rascumparat din 
blestemul mortii, ne-a adus harul gi infierea cereasca, pentru aceasta 
se va arata din nou intru slava, ca sa rasplateasca ostenelile celor drepti 
cu o fericire — daca se poate mumi astfel — care satisface poftele tru- 


pului? Mincarea, bautura si implinirea acestor pofte sa fie oare idealul. 


crestinismului? Dar acestea se pot afla din destul in viata aceasta si fara 
a mai urma pe Hristos. Daca ele constituie totusi un ideal, ce sens mai 
au atunci postul, rugaciunea, lupta impotriva ispitelor trupesti si toate 
celelalte datorii crestine de care se vorbeste atit de mult in Sfinta Scrip- 


tura? Ne infrinam in aceasta viata, ne supunem trupul duhului, ca la ca-_ 


patul ei sa aflam iaragi mincare gi bautura, drept rasplata a ostenelilor 
moastre? | 

Dimpotriva. Literatura aghiografica ne da atitea exemple in care 
se arata ca sfin{ii, pe masura ce inaintau in viata duhovniceasca iar pre- 
zenta harului se facea tot mai sim{ita in intreaga lor fiinta, in masura 
in care viziunile duhovnicesti fi inaltau in sferele ceresti, in aceeasi ma- 
sura postul lor devenea mai aspru, putina lor grija de pina atunci fata de 
trup se micsora si mai mult. Iubirea lui Dumnezeu si contemplarea Lui 
erau hrana lor cea mai de pret, pe care n-ar fi schimbat-o pe lumrea 
toata* Infrinarea de la cele materiale era o anticipare a vietii paradi- 
Siace, a carei fericire nu consta in mincare si bautura, ci in vederea 
slavei lui Dumnezeu si cunoasterea Lui. ; 

Concepfia,hiliasta se vadeste a fi un ideal minor, idealul unor aa- 
meni mici din punct de vedere spiritual, care, ca si Gerint, ereticul de 
odinioara, vad imparatia lui Dumnezeu ca implinire a poftelor de care 


sint cupringsi Unor asemenea crestini trupesti se adreseaza Sfintul 


Aposto] Pavel cind zice: «Carne si singe nu pot s4 mosteneasca impdaratia 
lui Dumnezeu, nici stricaciunea nu mogteneste mestricaciunea» (I Cor. 
XV, 50). De aceea gsi Origen, dupa ce aminteste si combate erorile hilias- 
tilor timpului sau, conchide: «In felul acesta simt aceia, care cred in 
Hristos, dar inteleg sensul Sfintei Scripturi ca-iudeii; din aceasta ei n-au 
inteles nimic vrednic de sfintele fagaduinje» 6%). Mai tirziu, Fer. Iero- 


66. Unii hiliagti pretind ci Hristos va incerca s& converteascé a doua oardé 
lumea, Aceasta este,.inséi, <o ofensi la adresa lui Dummezeu, al c&rui Fiu ne-a 
-adus un’ pret de rascumpirare ce depiseste mileniile gi necesitatea unei 

noi interventii divine, celei dintii> (P. S. Valerian Zaharia, 
tura Iehovismului..., pag. 79). seca \ 

- 67. Cf. Eusebiu, Ist, bis.. II, 28, Migne P.G., t. XX, col, 275-276. 

68. Despre p 
P, G., t XI, col. 241-242 C. 
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mim va numi parerea hiliastilor «o traditie si o fabula dudaica, iar pe 
crestinii care cred in ea — crestini iudaizanti’ $i semi-iudei» 69). 

Concepfia despre o impdarajie de o mie de ami, care se va interpune 
intre viata aceasta si cea viitoare, denota un puternic atasament de rea- 
litatile prezente ale acestei lumi si o completa necunoastere si ignorare 
a fericirii in Dumnezeu. Numai asa se explica de ce hiliastii doresc atit 
de mult ca fnainte de sfirsit sa mai petreaca pe pamint cel putin o mie 
de ani. 

Hiliastii, cum s-a aratat mai sus, afirma ca la a doua venire a lui 
Hristo;, dreptii vor fi schimbafi in mestricaciune, apoi vor petrece cu 
Hristos pe pamint o mie de ani. De schimbarea pamintului, care va aver. 
loc la a doua venire a Domnului, ei nu amintesc, insa, mimic, desi Sffntul 
Apostol Petru arata clar aceasta, spunind ca: «Ziua Domnului va veni 
ca un fur. Atunci cerurile vor pieri cu vuiet mare, stihiile, arzind, se 
vor desface, si pamintul si lucrurile de pe el vor arde cu totul» (II Petru 
HT, *). Sfintul Simion Noul Teolog, afirmind solidaritatea dintre ana- 

-Titia chipului nou al lumii si- aparitia triupurilor inviate, spune ca: «tru- 

 purile oamenilor mu trebuie s4 fnvie si sa devina nestricacioase inainte 
de innoirea tuturor fapturilor. Ci precum prima data s-a zidit lumea ne- 
stricacioasa si pe urma s-a plasmuit totul, la fel trebuie sd se faca zidirea 
nestricacioasa $i atunci impreuna cu ea sa se inmoiasca si sa se faca 
nestricacioase si trupurile oamenilor, ca sa se faca iarasi duhovmicesc si 
nemuritor si sa locuiasea intr-o locuinta nestricacioasa vesnica si duhov- © 
niceasca» 7°). 

Asadar, daca venirea lui Hristos va fi precedata ‘de schimbarea lumii 
si a omului, cum isi inchipuie hiliastii ca va fi posibila o viata a celor 
drepti inviati, purificati, nemuritori, pe un pamint neschimbat, intinat de 
rgutatile si pacatele oamenilor, in care materia ¢€ intr o continua prefa- 
cere? Cum vor putea trupurile inviate, d ahovnicestis” neschimbacioase 
s4 consume gi sa asimileze alimente dintr-o materie supusa stricaciunii? 
Aceasta inseamna ca trupurile dreptilor nu sint inviate. Daca sint inviate, 
insa, in mici un caz nu pot consuma materia aceasta care se dezagre- 
gheazii. | RP y 

Sfintul Simion Noul Teolog, dimpotriva, arata ca: aToats zidirea, 
impreina cu paradisul, dupa ce se va innoi si va deveni intreaga duhov- 
niceasca, va deveni o locuinta nemateriala, nestricacioasa, neschimbabi 1a, 
vesnica si inteligibila»>71), a trupurilor inviate. 

Ultimelé dovezi pe care le aducem pentru a releva greseala invati- 
turii hiliaste,; care intercaleaza impdaratia de o mie de ani fntre a doua 
venire a Domnului $i judecata universala, sint luate din Sfinta Scriptura, 

- care ne finvata ca Hristos trebuie sa fie in cer pina la judecata finala 
_(F. Ap. Ill, 21)) si ca ziua ¢elei de a doua invieri si aceea a sfirsitului 
lumii sint una si aceeasi zi (Mt. XXIV, 29-31; Mc. XIII, 23-26). Daca 
hiliasmul ar fi totusi justificat, ar insemna ca inca din timpul imp4dratiei 
de o mie de ani s-ar cunoaste sfirsitul lumii si venirea Domnului, ceea 
ce este in directa contrazicere cu datele Revelatiei, dupa care sfirsitu! 


~~ @9, Le Nain de Tillemont, op. cit., pag. 246; Liabbé Migne, art. cit, 
col. 1006. 
70. Sf. Simion, Noul Teolog. Cuv. 45, ed. Siros, pag. 212, Pr. Prof. ‘D. 
Stanilose, curs. cit., pag. 29. 
pag. 214, 218, Pr, Prof, D, curs, tt, 
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lumii si venirea lui Iisus Hristos nu sint cunoscute nimanui, decit !ui 
Dumnezeu (Mt. XXIV, 36; F. Ap. I, 7; Mt. XXIV, 44), (cf. V. Loi- 
chita, op. cit., pag. 41). | | 


Reamintindu-ne invatatura Bisericii, expusa mai imainte, cu privire. 


la judecata-particulara a sufletelor celor drepti, la care face aluzie Sfin- 
tul Apostol si Evanghelist loan in Apoc. XX, 4, si invatatura despre 
«intiia inviere», vom intelege sensul imparatiei de o mie de ani. S-a spus 
ca prima -inviere, care se refera numai la cei drepti, este o inviere de 
natura spirituala, care incepe im viata prezenta prin botezul crestin (sa- 
virsit in Biserica) si se desavirseste, dupa moartea trupeasca, prin jude- 
cata particulara. Cunoscind aceasta, rezulta ca’ «Imparatia de o mie de 
ami este, pe de o parte, Biserica de pe pamint, pe -de alta parte, imparatia 
spirituala a sufletelor celor drepti, dupa judecata particulara (Biserica 
triumfatoare), in care ei se bucura de vederea lui Dumnezeu 72). Aceasta 
domnie a sufletelor celor drepti cu Hristos pe pamint si in cer, care nu 
€ deplina, va dainui insa o mie de ani, in semsul aratat mai sus, adica 
pina la parusia Domnului. Prin invierea trupurilor, care va precede a 
-doua venire a lui Iisus Hristos, si in urma judecatii de apoi, dreptii se vor 
impariagi in vesnicie de fericirea cereasca, in integritatea lor psiho-fi- 
73). 

Versetele 7-9 vorbesc de razboiul pe care Satan impreuna cu Gog 
si Magog va incerca sa-l dezlantuie impotriva cetatii sfin{ilor. Desigur, 
aceasta lupta nu va putea fi plasata in cer, unde sfintii se afla impreuna 
cu Hristos, dupa cum nu putem crede, asemenea hiliastilor, in coborirea 
din cer a unui Nou lerusalim, care va fi apoi asediat de armatele diavo- 


lului. Aceasta descriere simbolica se refera la evenimente a caror desfa-. 
surare are loc pe pamint. Orasuwl spiritual, ceresc, despre care vorbeste 


Sfintul Evanghelist Ioan, este Biserica 74), iar razboiul pornit de Satan 
este simbolul luptelor spirituale, care au avut intotdeauna loc intre ere- 
tici, «defaimatorii dreptei credinte» si Biserica, «pdstratoarea si apara- 
toarea adevarurilor revelate» (cf. Allo, op. cit., pag. 289). Aceasta lupta 
va atinge punctul culminant inainte de sfirsitul lumii; cind Satan va fi 
deslegat pentru pufina vreme. Dar atunci se va arata si Hristos tatru 


marire si va nimici lucrarea cea rea, iar pe cel rat, sarpele cel vechi, 


diavolul si Satana si pe toti slujitorii lui ii va trimite in adine, salagul 
chinurilor vegnice. 


72. Cf. B. Allo, op. cit., pag. 298; Dr. V. Gheorghiu, op. cit., pag. 24: «...sufile- 
tele celor drepti, care in viata ce au dus-o cu trupurile lor aici pe p&mint eu 
trebuit s& indure multe necazuri si supdrari, dupa moartea vor incepe 
‘a duce in societatea Domnului o viata si linistita»; Jystin Moisepcu, 
curs, cit.; V. Loichita, op. cit. pag. 49, mai aceasti invafatura: 


<Imp&ritia cea de o mie de ani impreund cu Hristos nu poate fi dectt 


sfintilor repausati, inmpreuné cu Hristos in cer, pind Ja invierea trupurilor>; Icon 
D. Georgescu, op. si loc. cit. 

73. Interpretind cuvintele din Apoc. I 26-28: «Si celui ce hiruieste gi celui 
ce pdzeste pind la gfirsit faptele Mele... fi voi da steaua diminetii>, L, Billot 
spune: «Si ce este steaua diminetii? Aparent, fericirea vesnicé, deci nu in plina- 
tatea ei, deci in acest aaz ea s-ar compara, mai degrab&, cu soarele de la amiazad 

gi a invierii de pe urm&>» (op. cit., pag. 323-324). 

14. Cf, Fer. Augustin, op. cit., cartea XX, cap. XI, Migne, P.L., t. XLI, col, 
676-677; cf. Andrei de Cez., op, cit,, Migne, PG, t. CVI, col. 418-419; Areta de 
Cez,, op, Migne, P.G., t, col; 784-758, 
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Inoheiem prezenta cu urmatoarele consideratii: 

Hiliasmul este o invatatura gresita, tn a carui istorie ‘distingem doua 

mari etape. Etapa intiia, care insumeaza primele cinmcj secole de la inte- 
meierea Biseéricii, este caracterizata prin aparitia acestei false doctrine $i ma* 
-nifestarea ei prin cei citiva reprezentanti ai sai. Odata cu aparitia mon- 
tanismului (sfirsitul sec. II), hiliasmul capata un pronuntat caracter eretic 
si de acum este combatut de marii teologi ai Bisericii, este condamnat 
de unele sinoade, iar prin diferite legi si canoane este pus in imposibilitate 
de a mai supravietui. Efectele acestor masuri luate de Biserica in cadrul 
intern, sau de unii imparati crestini, s-au aradtat in secolul al V-lea, cind 
se constata disparitia aceStei false invataturi. 

A doua mare etapa in istoria hiliasmului fncepe in sec. al XVHI-lea, | 
cind vechea erezie este reluata de protestanti. Faptul acesta se explica 
prin motive de ordin confesional si, adaugam acum, datorita unei atmos- 
fere bolnavicioase, creaté de diferite curente cu caracter eshatologic. Din 
a doua jumatate a sec. al XIX-lea si inceputul sec. al XX-lea, hiliasmul 
devine principala invatatura a unora dintre cultele neo-protestante. 

Ca si in vechime, sub aceasta noua forma, hiliasmul este considerat 
de Biserica drept o falsa invatatura si combatut ca atare. S-a demonstrat 
aceasta indreptatita stigmatizare, analizindu-se hiliasmul din punct de 
vedere extern si intern, dovedindu-l, cu acest prilej, neintemeiat si stra‘n 
de adevar, sub ambele aspecte. 

. In structura sa intima, hiliasmul se afla inir-o totala opozitie cu da- 
tele Revelatiei dummezeiesti. Acestui fapt se datoresc contradictiile care 
se intflnesc la tot pasul in cuprinsul acestei invataturi. 

_ Recomandat de cei ce-l profeseaza ca o doctrina spiritualista, hiliasmul 
s-a dovedit, dimpotriva, o doctrina grosiera, o viziume eshatologica te- 
restra. El este o desavirsita carte de vizita a unor crestini trupesti, soma- 
tici, reprezentanti ai unui-crestinism denaturat, strain de preocuparile 
inalte ale crestinismului autentic, dar foarte legat de islamism, de nazu- 
intele si viziunile ceresti sensuale ale lui Mahomed. 

Hiliasmul dovedeste ca nu cunoaste viata in duh, inalfarea pina la 
al treilea cer spre care nazuieste crestinul, a carui viata duhovniceasca 
creste in Biserica, sub ploaia cereasca a harului dummnezeiesc. Hiliasmu! 
vorbeste de sfinti, dar nu-i cunoaste, asa cum nu cunoaste nici nazuinta 
spre sfintenie, spre desavirsire. El e strain de mazuinta de a-l elibera pe 

om de poftele trupesti. Hiliasmul nu cunoaste iubirea arzatoare fata de 
Dumnezeu, pentru care multi, foarte multi crestini de toate virstele, au 
facut din singele lor samin{a, cum spunea Tertulian, gsi tot atit de multi, 
renuntind la tot ceea ce le oferea lumea aceasta, au pasit pe caile vietii 

_ingeresti, traind fn asceza, in rugaciune indltatoare, in meditatie si con- 
templatie, in mari osteneli trupesti, dar fn negraite bucurii sufletesti- 

Acesta este crestinismul autentic. Prin nazuinja lui dupa sfintenie, 
indumnezeire gi prin necontenita stradanie de a realiza — cu harul lui 
Dumnezeu — acest suprem ideal spiritual, el se inalta ca o sdgeata de 
lumina stralucitoare, care strabate cerurile. 

_ Acesta este crestinismul adevadrat, pe care hiliastii si toti cei aseme- 
nea lor, degi se mumesc cregtini, totusi nu-l cunosc gi de aceea au-] pot 
nici Injelege nici trai. 
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INSTITUTIULE DE ASISTENTA SOCIALA 
IN BISERICA VECHE (II) 


de Pr. Prof. LIVIU ST AN 


In numarul trecut al revistei noastre ne-am ocupat de unele aseza- 
minte de asistenta sociala din Biserica veche. In paginile ce urmeazi von: 
cerceta, in continuare, alte asemenea institutii. 


) XENODOHIILE ( Xevodoyeia ) 
Casele de oaspeti pentru primirea strainilor (gostinitele). 


In rindul institutiuor de asistenta sociala ale Bisericli, Ca raspindire 
si importan{a, dupa orfelinate se numara xenodohiile. 

«Strain am lost si m-ati primit» zice Domnul (Matei 25, 35) Si «Fiti 
primitori de straini», adaoga si. Apostol Pavel (Romani 12, 13; | Tim. 
3, 2; Tit. 1, 9), iar Biserica diniru inceput a dat urmare acestor indrumari, 
| gazduind pe crestinii calatori sau fugari, caci ei se socoteau «straini $i 
nemernici pe acest pamint» (Evr. 11, 13). Goniti de nevoi, de asupriri, 
de sdracie sau de persecutie sau minati de sfinta rivnd a propovaduirii 
«cuvintului», Tie ca erau simpli crestini, fie ca erau clerici sau harismatici, 
tofi primeau adapost si cele necesare traiului de la tratii lor, dar erau o- 
bligati s4 munceasca daca stateau mai mult, ca s4 nu fie spre greuiate 
nimanui, precum facea insusi sl. Apostol Pavel (II Tes. 3, 8). 

Adapostiti in casele crestinilor simpli, apoi in casa episcopullui gi in 
casele celorlal{i clerici, de la o vreme, comunitatile locale au pus la. dis- 
pozitia calatorilor crestini si necrestini, anume case de adapost, nurnite 
Xenones sau Xenodohia — casele strdinilor sau pentru primirea straini- 
lor. Acestora li s-au dat apoi si alte nume, ca Xenotrofii, Receptacole, Di- 
versorii (leronim), Catagoghii (Grigorie de Nazianz), etc. *). : 

Dar si pentru designarea lor s-au folosii' toate numiriie agezaminte- 
lor de asistenta sociala in genere. (Vezi p. 102 a studiului prezeni). 

In cetatile mai mari, desigur c4 era prea putin cite un singur Xeno- 
dohion, si astfeles-a ajuns ca in Constantinopol de exemplu sa fie destu! 
de multe (Nov. 120. 7 introd.) si ca numarul lor sa treaca de 30 *”). 

Create si conduse de Biserica, Xenodochiile asigurau gazduirea gi 4ra- 
na. minima trecatorilor sau calatorilor,, precum gsi misionarilor si aitor 
oament ai Bisericii allati cu treburi cetate sau alta. 


0. ¢, 2, 287, 200; VI, 511; Sepos, o. 
47. Dictionar de Arheologie Orestina, II, 661. 
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Din vremuri vechi se amintese in diverse scrieri astiel de asezamin- 
te, apoi de ele se ocupa legislatia bisericeasca si de stat, oglindind orga- 
nizarea, drepturile, privilegiile si rosturile lor. 

De epoca lui Constantin cel Mare se leaga, precum am vazut, crearea 
de catre sfintul Zoticus a celui mai mare ortelinat in capitala cea noua a 
imperiului. Desi asezamintul principal al lui Zoticus a fost orfelinatul, 
totusi el a cuprins si opera de adapostire a strdinilor, a bolnavilor si a 

_ Saracilor, asa ca orfanotrofiul lui ne apare ca un complex de asezaminte 
de asisten{a ‘sociala **), avind si un Xenodohion *°), cum vor fi si acelea 
de mai tirziu a sfintului: Vasile cel Mare si a} sfintului Samson de la Con- 
stantinopol. Din nici una dintre acestea nu a lipsit cite un Xenodohion. 

Din veacul al patrulea sint amintite numeroase Xenodohii si -anume 
Xenodohiul ridicat de sfinta Elena la lerusalim sau Constantinopol °°), 
altul ridicat la Sevasta°'), altul in Edesa, de catre sfintul Efrem Sirul 52), 
altul de catre slintul Vasile cel Mare, in cuprinsul Vasiliadei, de linga Ce- 
zareea Capadociei°$), altul de catre senatorul roman Pammiachius, la 
Ostia (Porto) °*), aliul de Placilla, sotia lui Teodosie I cel Mare5), altul 
de Fer. feronim, la Bethleem, °°), a carui staruinta, tragere de inima si lu- 
crare pentru ajutorarea celor lipsiti si mai ales a strainilor ne-o marturi- 
sesc in afara de Xenodohiul de la Bethleem inca numcoase fapte si rostiri 
mijnunate ale lui’). 

Sfintul Vasile cel Mare arata ca unii monahi lucreaza in Xenodo- 
hion**), iar despre Sfintul loan Gura de Aur, bi°graful sau Palladius, 
arata ca-i primea pe Straini intr-um Xenon 5’), despre care insugi Sf. loan 
Gura de Aur spune ca era adadpostul comun al Bisericii ©) al ca ree Se 

-ostenesc in Xenodohion °'). 

De altiel, din veacul IV, marturia cea mai elocventa asupra operei 
de asistenta sociala a Bisericii in genere si asupra multimii Xenodohiilor 
in special, gste aceea a lui Julian Apostatul, care spre a nu rdmine prin 
nimic in urma crestinilor, a hotdrit Si a dispus sa se construlasca de catre 
cultul pagin cite un POG TION in fiecare cetate, spre a-i concu.a pe 
crestini °7). 

Spre finele veacului IV si inceputul veaculul V se mai amintesc Ke- 

nodohii de catre Epifanie al de catre Palladius, biograful st 
Gura de Aur, etc. 


48. Idem, VI, 2, 2750: Chastel, oO. €., pag. 136, 139, 169. 

49. Deboiski, 0. c., 554. 

50 Chenon, 0. e. pag. 462; Dictionar de Arheologie Crestina, vi, 2, 2750. 
§1. Dietionar de "Arheologie Crestina, III, 651... 

52. Idem, ibidem. 

53. Thomassin, o. c., II, 287, an. 375. | | ee 
§4. Idem, II, 290, an. 398; Dictionar de Arheologie Crestiné, III, 651. 
, ©. c., II, 289; Teodorit H. E. V, 18. | 


57. Idem, II, 291. 

58, Idem; II, 292; Dictionar de Arheologie Cregtind, VI, 2, 2752, 
9. Thomassin, IT, 290 

62. I. Pulpea, o. pag. 67; Chenon, o. c., pag. 461; Dictionar de- Arheologie 
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Dar cel mai vestit Xenodohion in lumea bizantina, este Xenodohicnu! 
Sf. Samson din Constantinopol, desi nu a fost un simplu Xenodohion, ci 
un complex de Xenodohii si de alte institutii de asistenta sociala, ca odi- 
nioara Vasiliada sf. Vasile cel Mare si apoi Orlanotrotionul sfintului Zo- 
ticus. 

Xenodohionul lui Samson s-a intemeiai dé catre acest ales ostenitor — 
in slujba dragostei de aproapele, in jumatatea a doua a veacului V, la 
Constantinopol. Samson era un 1°man bogat, doctor de meserie, care s-a 
asezat ‘la Constantinopol, pdarasind Roma ca si Zoticus odinioara. Aci a 
devenit preot si s-a dedicat lucrarii de asistenta sociala, ridicind marele 
Xenodohion, care i-a purtat numele in decursul intregei ‘storii bizantine. 
Fl a fost reconstruit de catre imparatul Justinian, fiindcd fusese ars intr-o 
rascoala. 

In truntea lui a stat Samson pina la sfirsitul vietii sale, survenite la 
anul 530, 27 iunie. Biserica l-a numarat cu sfintii si i-a rinduit praznuire 
la 27 iunie ©). Datorita ctitoririi din nou a acestui asezamint de catre Jus-— 
tinian, el a trecut drept un Xenodohion imparatesc, asa incit la conduce- 
rea Jui, ca si la aceea a Orianotrotiului Zotic, imparatii si-au rezervat me- 
reu un cuvint. 

De altiel, imparatul Justinian a sporit foarte mult numarul Xenodo-. 
hiilor, creind unele speciale si pentru femei, in care crau adapobtite fe- : 
mei pierdute, cazute in desfriu ©). 

Din veacul V si VI, exista numeroase marturii si asupra creerii de 
Xenodohii mandstiresti pentru adapostirea pelerinilor si a calatorilor in 
general. Astfel de Xenodohii aveau mai ales marile asezari monastice din 
Palestina, ca de exemplu lhavra sfintului Sava, al.carei Xenodoh a fost o 
vreme loan Isihastul (f 557). Aceeasi lavra mai avea un Xenodohion tn 
Ierihon si altul in Ierusalim ®’). De asemenea, este pomenit si Xenodohio- 
nul manastirii Sf. Eftimie din lerihon 

In marea cetate a Alexandriei, unde mizeria cea mai neagra facea um- 
bra stralucitoarei bune-stari a claselor avute, Biserica a desfasurat oO in- 
tensa actiune de asistenta sociala, care a fost dusa la cea mai inalta ex- 
presie prin Ioan cel Milostiv, fost patriarh al Alexandriei . (¢ 616) care 
pentru curdatia vietii lui si pentru jertfelnicia cu care si-a ajutat semenii 
cazuti in nenorocire, a fost asezat in rindurile sfintilor. Praznuirea lui se- 
face la 12 noiembrie °°) si el reprezinta pentru opera de asistenta sociala — 
din Alexandria, cea ce a reptezentat stintul Vasile cel Mare pentru Ce- 
zareea Capadociei si sfintii Zotic si Samson pentru Constantinopol. i 

El a infiintat doud Xenodohii si mai mult de zece alte asezaminte de * | 
asistenta sociala in Alexandria si Cipru”°), fapt pentru care, in multe 

parti ale Orientului, Xenodohiilor li s-a dat mumele acestui sfint’'). In 
el a infiintat si cele dintii maternitati — sapte ta numar 


65. Debolski, 0. c., pag. 555-556; Chastel, 0. c., pag. 141, 169-170. 
66. Chastel, 0. c., pag. 169-170. 
67. Hr. Pdpadopulos, o. c.,, pag. 187°188. 44 
68, Idem, 0. c., pag. 226. | 
69. Debolski, o. c,, pag. 581-583. 
70. Chastel, 0. c., pag. 140 249. 
71, Thomasin, 0. c., II, 292. 
72. Idem, ©. II, 307; cf, Baronjus, Annales Ecdesiae, a an, 610, Chae 
tel, 0. pag. 249. 
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Dovezile despre existenta Xenodohiilor in Orient, se continua apoi 
pina in zilele noastre ’*). . 

Astiel de dovezi nu lipsesc nici din viata Bisericii apusene, unde cea 
mai mare dezvoltare li s-a dat asezamintelor de asistenta sociala in Ga- 
lia, traditia lor durind si astazi. Adesea ori insad, in textele relative la Xe- 
nodohiile din Galia, prin cuyintul. Xenodohion se inteleg si alte asezamin- 
te ca de exemplu Ptohia sau Nosocomia,”*). Cel mai vestit Xenodohion din 
Galia este cel de la Lyon, ridicat! la 520, de cdtre regele Childebert I. A- 


cesta avea caracterul unui Xenodohion regal, si de pdstrarea lui s-a ocupat 


sinodul V de la Orleans din anul 5497). 

Numeroase altele sint amintite in veacurile urmatoare”®). 

In Italia se amintese douad Xenodohii, intemeiate’ de generalul Lut 
Justinin, Belisar, la Roma‘); apoi de Xenodohii se ocupa in| special 
Stintul Grigorie cel Mare, care ne-a lasat stiri importante cu privire la 
aceste asezaminte 78). 

Atit in Ras&rit, cit si in Apus, Xenodohiile au avut de multe ori ca- 
racterul unor azile complexe, in care se primeau tot felul de nenorociti, 
nu numai calatori sau pelerini. Si iarasi, aceste azile au-fost, ca si orfe- 
linatele, unele pentru. barbati si altele pentru femei. 

Demn de relevat mai este apoi faptul ca si in Rasarit si in Apus, ma- 


_ nastirile si-au creat Xenodohii proprii, si acela cd unele Xenodohii au fos‘ 
-atasate manastirilor, ori au fost puse sub ingrijirea staretilor sau a unor 


calugari 7°). 

Un astiel de asezdmint, chiar mai complex, pentru ca includea pe 
linga Xenodohion inca si un Ptohotrofion si un Gerontocomion, a creat la 
Constantinopol imparatul Constantin IX Monomahul (1042—1055) in 
cuprinsul unei manastiri ctitorite de el ®°). Tot in vremea aceea cuviosul 
Pavel Everghetinul, care ctitorise mdanastirea lui vestita de linga Con- 
stantinopol, intre anii 1049—1054 sub numele de Everghetisa (Maica 
Domnului Binefacatoarea) a rinduit, iar urmasul sau Timotei a ridicaf, 
in cadrul manastirii, um asemenea complex de asezaminte cuprinzind un 
Xen°dohion si un Nosocomion 81), 

Si alte asemenea mandstiri au mai existat si in Rasarit si in Apus, 
dedicindu-se operei de asistenta sociala sau «Binefacerii»>, asa cum isi 


_pusese in gind la intemeierea manastirii sale irtsusi cuviosul rem E- 
verghetinul. : 


78. Grumel, Regeste nr. 232, an: 536; Délger. Regeste nr. 212, an. 638; Sint. 


- At. V, 237-240 an. 638; Délger, Regeste nr. 374 an. 810; Id. Regeste nr. 600 - an. 


924; Idem, Regeste nr. 671 an. 960; Idem Regeste nr. 684, am. 959-960; Idem Re- 
geste nr. 1607 an. 1192, etc. 
Sint; At. II, 240, 645, 651652. etc. 
> 74. Chenon, o. c., 472, 474. © 

75, Idem, 472; Thomassin, «, I, 316-317; Hefele Ch: Jos,, Istoria 
sinoadelor, trad. franc, Paris 1907, sq, III 1, 162; Mansi I. D.: ‘Colectie noua §i 
bogaté a efintelor canoane (in 1. latimi), Paris 1901, sq. X, 100 sq. 

76. Chenon, o. c., 472 sq.; Thomassin, o. c,, II, 316 aq. 

77, Chastel, o. c, 141. 

78 Thomassin, o. II, 311-312. 

Idem, o. c., 311.313: Chenon, 0. ¢., 473; Codificarea canonic& orien- 
Fonti vol, VI, 243. 

80. Thomassin, o. c., II, 296, 299. | 

$1. J. Pargoire: Constantinopol: Mindstirea Bvergetis-ei, rey. eichos 


@Orient>, 1907, peg. 163-164. 
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Institutiile de asistent& socialA in Biserica veche 


Dar niste asezaminte de importanta Xenodohiilor .nu puteau fi tre- 
cute cu vederea de legislatia bisericeascd si de stat, asa incit dealungul 
erei noastre, intilnim mumeroase texte de cuprins canonic si juridic re 
feritoare la Xenodohii. 

 Astfel, intr-o versiune etiopiana a canoanelor sfintilor Apostoli 
prevede indatorirea pentru episcopi de a-i primi pe strainii care li stat 
teaza si de a le da cele necesare ®?). 

Intr-o versiune etiopiana din veacul IV a unor canoane prezentate 
ca fiind aie sindului I ecumenic, se prevede obligatia pentru episcop de a — 
organiza in fiecare cetate adaposturi aparte pentru calatorii straini (Xe- 
nodohii), precum si pentru saraci si bolnavi (Ptohia, Nosocomia) *°). 

De asemenea si intr-una din versiunile arabe a canoanelor sinodului 
ecumenic se prevede obligatia credrii de Xenodohii *). 

Reprezentind aceeasi buna rinduiala a Pisericii vechi, canonul 11 al 
lui Teofil al Alexandriei, prevede obligatia de a li se da toata ingrijirea 
vaduvelor, orfanilor si’ cdldtorilor strdini, iar canonul 10 al sinodului IV 
ecumenic, pomeneste direct de Xenodohii si de Ptohii ta asezaminte ale 
Bisericii, dispunind ca in treburile acestora si nu se mai amestece cle- 
ricii transferati de la Biserica de care tin ele, Ja alta biserica. : 

Versiunea nestoriana siro-arabaé a canoanelor sinodului IV ecumenic, 
releva importanta Xenodohiilor pentru si a 
saraci ®), 

In Apus, canonul {5 al sinodului V de la ‘Orleans (an. 459). dispune 
s4 se pastreze Xenodohionul de la. Lyon al regelui Childebert si sa fie 
pedepsit ca «ucigas al sdracilor», oricine il va primejdui**). Ceva mai 
tirzia, un sinod al Bisericii chaldeene (an. 576, can. 25) dispune ca ave- 
rea Xenodohiilor s4 nu se administreze decit cu consimtamintul $i apro- 
barea comunitatilor bisericesti de care tin *’). 


In fine, un sinod al Bisericii Armene din veacul VII] (Partav an. 
771, can. 17) dispune sa fie reconstruite Xenodohiile distruse **), iar ca- 
nonul 21 al sinodului VII ectumenic (787) se referd fa obligatia de a-i 
primi in Xenodohii pe calugarii plecati din mandAstirile lor. 

Mult mai numeroase sint ins4 dispozitiunile relative la Xenodohii_ cu- 


prinse in legile bizantine de stat. 


Astfel, impdratul Justinian, prin Novela 59 din anul 537, confer u- 
nele drepturi Xenodohionului’ lui Samson (Nov. 59, 3), iar la armul 5485, 
prin Novela 131, ii asigura aceluiasi Xenodohion toate privilegiile Rise- 

ricii din Constantinopol si constata ci Xenodohionul lui Samson repre 
zinta un complex de asezaminte de asistentA sociala, intre cari mai multe 

Xenodohii subordonate. apoi cA are si capele sau biserici (Nov. 131, 15). 
¢ O serie de alte legi mai vechi din veacul V, altele din vremea lui Jus- 
tinian, altele de mai tirziu, pind la sfirsitul epocii bizantine, precum si 


; 
4 
4 
82° Fonti, V,"17. ii 
83. Idem, V,-159; VI, 243. 
84. Mansi, o. c., II, 1006; Dictionar de Arheologie Crestina, VI, 2, 2758. iT 
$5. Fonti, IV, 325. 3 = 
86. Hefele, o. c, HI, 1, 162. i 
87. Fonti, IV, 31; Liviu Stan, Mirenii in Biseric&, Sibiu 1939, p. 722. B 
88, Fonti, VII, 293. | | 
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legi posterioare, pina in epoca moderna, aul asigurat Xenodohiilor drepturi 
si privilegii, ocupindu-se de buna lor organizare si administrare. 

Astiel, li s-a ‘recunoscut ca si Orfanotrofiilor si tuturor celorlalte a- 
sezaminte de asistenta sociala ale Bisericii, personalitatea juridica dis- 
tincta de a Bisericii, asigurindu-li-se drepiul de proprietate, de achizitie, 
de schimb, de vinzare, de cumpdarare, de mostenire, dreptul de a primi 
-donatii, legate particulare, de a incheia corttracie, etc., in masura si in 
felui in care li s-au asigurat aceste drepturi si Orfanoirofiilor. (Cod. 3, 
2: 15; Vasil.-5, 1. 6; Cod= 1, 2, 17 § 11; God. 1, 2, 22; 1,°3, 33/32 § 7; 1, 3. 
46 (45) § 1—9; Nov. 7, 1—-9; Nov. 43, 1; Nov. -59, 3; Nov. 120, 1—7; Nov. 
123, 6;; 23, 16—23; Nov. 131, 10; 131, 13, etc.). 

_ S-au luat apoi aceleasi masuri de protejare a bunurilor Xenodohiilor 
impotriva instrainarii Jor nejustiticate, a insusirii lor de catre administra- 
tori, pridteni sau rude de ale acestora (Cod. 1, 2, 17 § 1—2; Nov. 7, 1; Nov. 

7, 5; Nov. 7, 12; Nov- 120, 7 § 1: Nov. 131. 13), apoi in acelasi scop li s-at1 
conferit toate privilegiile Bisericii din Constantinopol (Cod. 1, 2, 17 § 
I—2; 1, 3, 35 (34); Nov. 7 § 1 sq.; No. 131, 15). inclusiv in ceea ce priveste 
prescriptia, care pentrif anumite drepturi devine inoperanta (Cod. 1. 3, 
46 (45) § 9), iar pentru altele se fixeaza la 0 suta de, ani (Cod.1, 2, 23), 
apoi la patruzeci ani (Edict. V. Justinian; Nov. 131, 6; Vasilic. 5, 3, 7). 

Puse la de ingerinte straine si scutile de sarcini extraordi- 

nare (Cod. 3, 33 (32) § 7—8), Xenodohiile devin adevarate mosteni-— 
toare ale incerte, in cazul ca prin ele se lasa avére séraci- 
lor. Averea astiel mostenita de un Xenodohion se foloseste si Lege bol- 
navi si neputinciosi (Cod. 1, 3, 49 (48) § 1—7). 
De amaiy, multe ori se mentioneaza Xenodohionul lui Samson, caruia i 
sp. corifera si i se confirma privilegii in vremea lui Justinian (Nov. 59, 3; 
Nov. 131, 15), apoi in vremea lui Heracliu, printr-o novela a acestuia din 
anul 638, °°), apoi prin Vasilicale (5, 3,.17) si prin Sinopsa Vasilicale- 

lor din veacul X (lit, X cp. I). 

Tot in veacul X (an. 959—960) impdaratul Cortstantin VII Porfiroge- 
netul confera printr-o hotdrire imperiala o seama de privilegii Xenodohio- 
nului Petrion din Constantinopol, ctitorit atunci recent de imparateasa 
Elena; i se da numele «Xenodohionul Elenei», i se asigura unele danii an- 
ferioare si se inzestreaza cu terenuri si venituri %). 

In veacul X, la Consiantinopol mai sint amintite unele Xenodohii ale 
Bisericii celor patruzeci de mucenici®!), dintre care cel putin unul pare 
ca mai exista si in veacul XII, — in vremea Iui Isac Anghel (1185—95 %). 

Xenodohiile mai sint amintite, reglementindu-li-se situatia legala, ir 
4 principalele colectii ale dreptului bizantin de dupa Justinian. 
|  _. Astfel in Epanagoga (an. 884—886) (titlul 8, cp. 13; #titl 9 cp. 7 si 
q 19; titl. 10 cp. 1) in Vasilicale (3, 1, 10; 3, 1, 30-31; 3, 1, 89; 5, 1, 6; 5, 
q ; 17:5, 1,88, 2, 1; 5, 2, 6 sq.: 5, 3, 7; 5, 3, be 5, 3, 15; 5, 3, 17), in Epitome 
4 Vasilicorum (Sinopsis major) din veacul X (lit. E, cp. 11, § 2; E ep. 11 § 5; 
E E cp. 37 6: K cp. 18§ 5: Tcp. 1 § '), in Prohiron Auctum din veacn! XTV 


89. » Sint, At. V, 237-240; Zepos, o. c., I, 33-36; vets pi, Regeste nr. 212. 
90. Délger. Regeste nr. 671. 

OL. Idem, Regeste nr. 600, an. 924.— 
92. Idem, Regeste nr. 1607 (1192)). 
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(titl. 28 cp. 9 si 60) si tot din acelasi veac (an. 1345) in Hexabiblos (Car- 


~ tea III, tith 4 cp. 4), apoi in Pravila lui Vasile Lupu (an. aie — partea | 


I § 216 — si in altele. 

Xenodohiile sint administrate de episcopi, de economii eparhiali, de 
xenodohi propiu zisi sau de xenotroli, de administratori speciali, de har- 
tulari si de «paramonari», avind la dispozitie un personal ajutator, cores- 
nunzator nevoilor. 


Cu exceptia «paramonarilor», a caror functie nu este indeajuns de cu- 


nosculld, dar cari faceau parte din cler, si aveau atributii in administra- 
tia Xenodohiilor (Can. 2. IV- etc.; Cod. 1, 3, 46 § 3) %), toti ceilalti aveau 
in administratia Xenodohiilor aceeasi pozitie si aceleasi atributiuni ca si 
cei ce detineau functiuni corespunzatoare acestora in administratia Orfano- 
naga’ Cod. 1, 2, 15; 1, 2 17 § 1—2; Nov. 120, 6 § 2; Nov. 123, 23; Vasil. 
HI, J. 39; Cod. 1, 3, 33 (32) § 7—8; Cod. i, 3, 49 (48) § 3; Nov. 7, 1; 
y ee 5 12: Nov. 120, 6 § 2: Vasilic. 5,.2. 6; Cod. 1, 3, 42 (41) § 6). 

Xenodohii propriu zisi se mai numegc si xenotrofi (hranitori de stra- 
ini — Prohiron Auctum (sec. XIV) tit. 28 cp. 9)°apoi Antistes Xenonum 
(Cod. 1, 3, 57) Praesides (Nov. 43, 1) Praesules (Nov. 7, 6; 7, 10; 7,12: 


si Epilog), Praefectus Xenodohii™), etc. 

Xenodohii erau de obicei clerici apoi si monahi si laici: Astifel se a- 
ininteste chior intr-o novela a lui Justinian (Nov. 59, 3), diaconul Euge- 
niu, ca xenodoh al Xenodohionului Samson din Cons'‘iantinopol; de un 
diacon ca xenodoh, pomeneste sf. Epifaniu de Cipru®); de un monah in 
aceeasi calitate pomenesc canoanele etiopiene ale sinodului I ecumenic *; 
de niste diaconi si de un staret presbiter. ca xenodohi, pomeneste sfintul 
Grigorie cel Mare patriarhul Mina al Constantinopolului (536—52) 
firsese nresbite- si xenodoh la Samson, inainte de a fi ales in scaun %); 
Fotie patriarhul scrie 9 serie de scrisori unui anume Gheorghe, diacon si 
xenodox in capitala si altele lui Damian Xenodohul %), iar de atributiile 
xenqdohilor Fotie vorbeste in Nomocanonul sau titlul 9 cp. 1 § 5), 
aratind ca ei trebuie sa dea episcopilor socoteala de administrarea aseza- 


mintelor pe care ie conduc. 


Fara a deveni ca orfanotroful capitalei, un mare demnitar bisericesc 
si de staff cu 9 astfel de pozitie formal recunoscuta, xenodohul principal 
al Capitalei adica cel care conducea Xenodohionul Samson, avea de fapt 
' aproape aceeasi pozitie si‘se bucura de aceeasi.consideratie ca si orfano- 
troful principal. El era al doilea in rang dupa orfanotrof, si prin atribu- 
fille sale, se situa inaintea celorlalti conducatori de asezaminte de asis- 

tenta sociala a Bisericii. Astiel, in cazul testamentelor incerte, adicé in 
cazul celor cu destinatie vaga, generala sau neprecizata in nici o forma, 


ci cari begin. ca mostenitori mR saraci, cel dintit care intra in actiune 


= — = 


93. Sint. At. 219; Chastel, o. c., 141, 250. 
_ 94. ThomaSsin, 0. c. TI, 312. 

95. Idem, o. c., II, 

96. Fonti, VI, 243. 

97. Thomassin, 0. ¢., IL, 311-312. 

98. Grumel, Regeste nr. 232. 

$9. Idem, Regeste nr. 557-560; 585-587, ; 
100, Sint. At. 7, 
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spre a duce la indeplinire dispozitiuntie testamentare de acest fel, era xe- 
-nodohul, iar nu ptohotroful, cum ur fi fost firese (Cod. 1, 3, 49 (48) § 3). 
- Desigur, ca lucrurile se petreceau astfel in cetatile care aveau xenodohii- 

-Pozitia deosebita a xenodohilor se mai arata si prin faptul ca s-au 
prevazuit pedepse pentru cei care i-ar piri pe nedrept pe acestia (Cod. 3, 
33 (32) § 7—8). 

In legatura cu xenodohiile, tai trebuie precizat ca din pricina carac- 
terului tor de adaposturi menite sa gazduiasca nu numai pe calatorii pro- 
7 orice -sarman saw nenorocit fara adaposi, ca si pe bol- 

navi macar in mod provizoriu, atunci cind Xenodohiile nu formau adeva- 
rate complexe de asezaminte de asistenta, li s-a mai zis si Pandohion si 
Katagoghion ( Kataywyvov ) adica adapost general pentru _toti 
(«adapost obstesc)}». «han». sau simnlu «ad: post». 

Numele de Pandohion i se da xenodohionului si in canonul 54 apos- 
tolic si in canonul 22 al sinodului VII ecumenic asa precum se vede din text 
si precum rezul{a din comentarul lui Valsamon fa acest canon !°'). 

Xenodohiile au fost numite Katayeyia Katagoghia, de catre Tulian 
Apostatul care voia sa le imite in cadrul cultului pagin, $i de slintul Gri- 
gorie de Nazianz 

Mentionam insa ca termenul Pandohion se intrebuinteaza si in sens 
de ospatarie sau circiuma fcan. 54 apost-; caupona (Vasil. 4, f, 25), din 
care pricina folosirea lui in intelesul de Xenodohion este mai rara. 


PTOHIA SAU PTOHOTROFIA 
Azile pentru saraci. 


Raraieh. si ingrijirea séracilor este una dinire principalele obliga- 

evanghelice (Mattei XXV, 34—40) 1%); care s-a respectat cu o rivn? 

deosebit? prjn organizarea sub diverse chipuri a operei de asistenta a lor. 

Toate scrierile bisericesti incepind cu stinta Scriptura, cu monumentele li- 

terare ale epocei apostolice si post-apostolice si continuind cu canoanele 

si cu operele sfintilor Parinti, staritiesc asupra acestei obligatii, a carci 
neindenlinire este adese ori nmumita ucidere de frate '*). 


101. Sint. At. IT, 645. 

102. Thomassin, o. c., II, 287; el. o. c., 248-249. 
' 103. «..Flamind am fost si Mi-ati dat s&i m&ninc, am imsetat si Mi-ati dat 
ei beau, strain am fost si M-ati adapostit, gol am fost si M-ati imbracat, bolnav 
am fost si M-ati cercetat, in prinsoare am fost si ati venit la Mine» (Matei XXV. 
95-26). <Intrucit ati facut unvia dintre acesti frati prea tale! ai aia. Mie Mi-ati 
facut» (Matei XXV, 40). 

104. Can 59 apost. (In versiunea etiopiana, can. 39, din cartea II a canoa- 
nelor apostolice — Fonti V. 289), apoi cam. 4 al sinodului din Agde (Galia) 
4 - de ta inceputut veacului IV, can. 13 si 16 ale sinodului V din Orleans (an. 549) — 
4 fi numesc pe risipitorii sau uzurpatorii bunurilor bisericesti «necatores pauperum» 
\ (can. 4, Agde) si «necator pauperum»> (can. 13, 16, V, Orleans). | 
: Cele mai importante texte care dau in grija Bisericii.pe sdraci sint: Matei 

11. 5: Luca IV, 18; Iacob TI, 14-16; Didahia IV, 7-8; V, 2; XI, 12; XIII, 4, etc.; 
. Sgnatie. Epistola c&tre Filipeni, VI, I; Herma, Viziunea. ITI; 6, 6-7; can. 15, 65, 
_ 84 gi 105, atribuite Sfintului Atanasie cel Mare (Riedel, 0. c., pag. 54-58); can. 
- - §& din cele atribuite lui Clement Romanul (Idem, 0. c., 167); can. 39 a) Sfimtului 
_ Vasile cel Mare dintr-o versiune etiopo-egipteanaé (Idem, - 0. c., 258; Fonti, VI, 179), 
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Sfintul Ioan Gurd de Aur, chibzuind asupra felului celui mai potrivit 

de a-i ajuta pe sdraci, precorizeazd si propune hranirea lor in comun si a- 

_mume pentru doué motive: intii cd asa au facut primii crestini si apoi pen- 

tru ca este mult mai usor sa se procedeze astiel, pentru c4 se fac economii 
si li se asigura hrana in conditii mai bune '). 

Atit de multa grija li s-a purtat sdracilor neputinciosi, incit averea 

Bisericii a fost destinata in primul rind intretinerii acestora, iar nu intre- 


tinerii clerului, care era obligat sa-si cistige traiul muncind (2 Tesaf.: IH, 
8) De aceea averea Bisericii este si numita «averea sdracilor» 6), iar 


hanii Bisericii se numesc si «banii sdracilor» 1°). 


Prin canoane si prin legi de stat s-a impus obligatia ingrijirii sara-- 


cilor inainte de toate (11, IV Ec. 1). Pe saraci trebuiau sa-i apere ecdicii 
(can. 75 Cartag), sa-i ingriieasca horepiscopii (can. 14 Neocezareea) si 
sa-i ajute manastirile (can. 6, I—II C-pol). 

Dar principalii purtatori de grija ai sdracilor sint episconii. care daca 
nu-i ajuta pe sdraci, iar ei tradiesc in imbuibare, sint asemanati cu luda, 
numindu-i /ude noi pe unii ca acestia 1). Chiar sislegea de stat le pre- 
cizeaza episcopilor indatorirea principala de a-i ajuta pe saraci si pe cei 
lipsiti 2'°). 

Adapostirea, hranirea si ingrijirea in comun a saracilor era o reali- 
tale .si pe vremea sfintului Ioan Gura de Aur. iar el ocupindu-se de acest 
lucru. cere ca opera de ajutorare a sdracilor s4 depaseasca limitele fn care 
0 inchid Ptohiile sau Ptohotrofiile si s4 se organizeze hranirea in comun 
a tuturor saracilor, in fiecare cetate, pentru ca acestia ‘sint multi si nu-i 
pot cuprinde Xenodohiile, caci numai in Constantinopol numarul for se 
ridica la 50.000 1''). Se intelege de altfel c4 nu toti saracii aveau in egala 
masura nevoie de adapost si de imbracdminte, ci in primul rind duceau 
lipsa de hrana. ceeace evident! ca li se putea asigura mai usor in comun 
decit individual sau pe grupuri izolate in Ptohii cu gospodarii aparte. 

-Imprejurarile din vremea in care a trait Sf. loan Gura de Aur, au fa- 
cut s4 nu se poata schimba rinduiala de ajutorare organizata a sdaracilor 
prin Ptohii sau Ptohotrofii, asa precum o preconiza el, si a ramas tot ve- 
chea rinduiala, dupa care in cetati si in alts localitatj mai mari, comuni- 
\atile: bisericesti creau adaposturi sau azile pentru saraci, numite Ptohia 
sau Ptohotrofia. 

Existenta unor astfel de aseziminte este atestata pretutindeni in Bi- 
serica veche si ele an facut si obiectul a numeroase legi bisericesti si de 


95, 159, 289), armene (Fonti, VI, 243, 247; VII, 39), etc. Cam 38, 41, 59 apost.; 
8 11, IV ecum,; 14 Neocezareea; 25 Antiohia; 7, 12 Sard.; 75 Cartag.; Teofil 
Alex; 6, Ll; ote. Pentru epuscan, — Chenon, 0. ©., 466-467 sq, 

; Hefele. o. c., IT, 2, 1010, 1013; ITI, 1, 169, 171, etc, etc. 


106. Zonara la can. 4, IV ec. — Sint. At. IZ, 227; Thomassin, II, 293; Fonti 
IV, 20, — Can. 30 al sin. Nestorian din an, 576, etc. 

107, Balsamon, la can. 14 Neocez. — Sint. At. IT, 93. 

108. Sint, At. II, 244, comentar. i 

109. Fonti, VI, 179 — can. 39 al Sf. Vasile cel Mare, dintr-o genes etiopo- 
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Cod 1, 4, 1, — an 364 Valentinian si Valens... <Christiani quibus 
111. Thomassim, o. c., II, 288 an 
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-urmarit ajutorarea siracilor in primul rind Si apoi a altor categorii de 


4 ecum.; cod. 1—2, 15; 17: 2, 19:; 1-3; 46 § T, 57; Novela 7: 


—speciala a episcopilor de.a crea. «azile pentru saraci» este prevazutd in 
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pon 


on 


stat care s-au ocupat fie de organizarea, fie de reglementarea functiona- 
rii lor. 


In gentere, toate institutiile de asistenta sociald create de Biserica au 


fiinte lovite de nenorociri, ca orfanii, vaduvele, bolnavii, ¢tc. 
Dar sa vedem Ptohiile in gppecial. 
Aceste asezaminte au urmatoarele numiri: Piohia (can. 8. 10, 


Nov. 120, 1; Nov. 131, 10; Vasllicale 5, 3, 11), Ptohotrofia (Cod. J, 3, 35. 
(34); 1, 3, 49 (48) "Fr )s Ptohodohia 113) si Ptohocomia (Nov. 7, 4; 7, 9; 
4; 9). 


Obligatia Bi episcopi si in genere pentru Biserica de a intiinta 


azile pentru saraci este cuprinsa in obligatia generala de a crea as‘fel de 
asezaminte pentru toate categoriile de oameni loviti de soarta. Obligatia 


versiunea etiopiana a colectiei de rinduieli ale  Bisericii vechi, cunos- 
cutd sub numele de «Didascalia  sfintilor Apostolit'*). Acestei obli- 
gatii i s-a mai dai expresie prin unele paratrazari etioniene ale canoane- 
lor sinodului I ecumenic si ale altor sinoade, inscriindu-se in ele dispo- 
zitia ca in fiecare cetate si localitate sa se organizeze locaguri sau ada- 
posturi aparte pentru sdraci'!). Sfintul Vasile cel Mare a cuprins in Va- 
Siliada sa si un adapost pentru saraci, un azil. pentru ‘sdraci11®) sau un 
«ptohotrotion», cum il numeste el (Epistola 392717). Tot «ptohotrofion» 
numeste si sfintul Grigorie de Nazianz azilul pentru sadraci1!*). Ptohe- 
trolile mai sint apoi numite astfel si de cadtre Epiianiu din Cipru ''%)), 
iar intre cei care au infiintat astfel de azile sint pomeniti Sulpiciu Se- 
ver 12°) sj alti oameni piasi1?!), intre care mai ales sf. Ioan cel Milostiv 
(t 616), fost patriarh al Alexandriei-si creator poate al celui mai mare 
complex de asezaminte de asistenté sociala in Biserica veche 127). 

Desi in colectia oficiala de canoane ale Bisericii nu sint inscrise ast- 
fel de obligatii, iotusi ele sint presupuse si socotite de la sine injefese, 
asa cum rezulta in special din canoanele 8 si 10 ale sinodului IV écume-_ 
nic. Astiel, in canonul 8 ITV ecum. sub numele de Ptohia sint intelese toate 
asezamintele de asistenta sociala a diverselor categorii de saraci, precum 
observa acest lucru atit Zonara cit si Valsamon, in comentariile canonu- 
lui '**). In acelasi inteles general este tolosit cuviritul ptohion si in cano- 
nul 10 al sinodului IV ecumenic. | 


112, Idem, o. c.; Il, 287, 291, 292. 
113 Idem, o. c, I, 287, 302-303. 
114. Fonti, VI, 247. 

115. Fonti, V, 159; VI, 243. 

116. Thomassin, o. c., II, 287. 
117, Idem, o. c., II, 291, 292. 
118. Idem. o. c., Il, 287. 

119. Idem. 0, c., If, 292. 
Idem, c., II, 291. 
121. Idem, ibidem. 
122. Debolski, C.; 581-583; Chastel, oO. 249; €., $07, 
Cf. Baronigs, an. 610. 
123. Sint. At. II, 234-236. 
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de asistenti soclali in Biserica veché 


Amintite in lelurite texte canonice si documente istorice 12+), pto- 
hiile au facut si obiectul unui insemnat numar de hotdriri canonice ale 
Bisericii apusene'*), apoi in special a legislatiei bizantine. Astfel inca 
la anul 469, impdratul Leon | opreste printr-o lege speciala ca ptohiilor 
sau administratorilor lor sa li se impuna vreo sarcina publica extraordi- 


mara, de asemenea nici personalului clerical al acestor asezdminte, pre-— 


vazind pedepsirea celor ce i-ar piri pe nedrept pe acestia. (Cod. 1, 3, 30. 


Printr-o alta lege din acelas an li se asigura piohotrofiilor toate pri- 
vilegiile Bisericii din Constantinopol (Cod. 1, 3, 35 (34). 

Imparatul Zeno (474—91) permite construirea din legate a ptohiilor, 
cu conditia ca aceasta sa se faca cu aprobarea episcopului, iar in admi- 
nistrarea lor sa se urmeze cele hotarite de cel care a ldsat legatul (Cod. 
1, 2, 15; Vasilic. 5, 1, 612°), 

Ceva mai tirziu imparatul Anastasie (491—518) conferi si el ptohii- 
lor toate privilegiile Bisericii din Consiantinopol si. interzice orice instrai- 
nare a bunurilor acestora. Totusi daca ar fi necesara instradinarea, se dis- 
pune ca ea sd nu se faca altiel decit daca la acest lucru consimt: epis- 
copul locului, ptohotroful sau administratorul ptohiei, apoi sdracii adapos- 
titi in ptohie si in line slujitorii clerici si laici ai ptohiei. (Cod. 1, 2, 17 
§ 1—2). 

Pare aproape de neconceput o lege de stai in care sa li se recunoasca 
asttel de drepturi unei categorii sociale atit de oropsite cum sint: saracii 

De -altfel, privilegiile ptohiilor au fost confirmate si mentinute ba 
chiar sporite de catre impdratul Justinian. Asiiel, prin novela 7 (anul 535) 
Justinian corfirma, completeaza si extinde privilegiile conferite ariterior ~ 
ptohiilor, oprind sub pedepse aspre instrdinarea bunurilor acestora, de 
catre ptohotrofi si de cdtre oricine (Nov- 7, 1 sq.). 

Ptohiilor li se astgura dreptul de a primi donatiile oricid de mari care 
li se fac lor sau in genere «saracilor» (Cod. 1, 2, 19) precum si orice alte 
veniluri anuale, care li s-ar lasa de cineva, fie ptohiilor, fie «sdracilor» 
(Cod. 1, 3, 46 (45) § 9). De asemenea, ptohiilor li se asigura dreptul de 
a primi bunurile lasate prin testamente «saracilor», insa nu in mod auto- 
mat, ci numai prin hotadrirea episcopului si a clerului cetatii (Cod. 1, 3, 
49) (48) § 1—9). 

Astiel de bunuri, pot fi distribuite saracilor de catre episcopul si eco- 
nomul Bisericii in cazul cind nu exista ptohion sau all! asezamint de asis- 
tenta sociala in localitate. (Cod, 1, 3, 49 (48) § 6). — | er: 

O serie de alte privilegii, ca scutiri de taxe (Cod. 1, 2, 22) de anu- 
mite impozite, apoi acela de a se putea construi ptohii din legate, (Cod. 1, 
3, 46 (45) de a nu fi supuse prescriptiei decit dupa o suta de ani (Cod. 
1, 2, 23) sau dupa minimum patruzeci de ani (Edict. V Justinian; 
Nov. 131, 6), sap de a nu li se prescrie niciodata anumile drepturi (Cod. 
) . Dilger, Regeste nr. 1042, an. 1079; Fr. Miklossich Jos. Miiller: . 
Acte gy tate ono grecesti din evul mediu, sacre gi profane. Views, 1860 sq. V, 


138, 298 — anii 1077, 1079. 
* "125. Hefele, o. c., II, 1, 1010, — can 5 al sin. I Orleans, an 511; IT, 1, 


1013 — cam 16 al aceluiasgi sinod. 
4196, Sint, At, IZ, 661 — Valsamon. 


wt 
a 
= 
> 
| ; 


— 


0. 


il, 3, 46 (45) § 9), au fost acordate ptohiilor de catre Justinian. De ase- 
menea li s-au recunoscut toate drepturile de achizitionare licita (Novela 
7, 12), de schimb (Cod. 1, 2, 17; Nov. 120, 1), de vinzare (Cod. 1, 2, 17; 
120, 1), de emfiteuza (Nov. 120, 6 § 1), de condycere si de administrare 
prin organe proprii a patrimoniului lor. (Cod. 1, 3, 42 (41) § 6; 7, 1—12; 
Nov. 120 1—6; etc.). 


Prin toate aceste drepturi si privilegii care in cea mai mare warts au 
fos! mentinute si prin Vasilicale (Vasilicale 5, 1, 6; 5, 2, 1; 5, 2, 2—16; 


5, 3, 15; 3, 17; etc.), — li s-a asigurat ptohiildr caracierul de institutii 


autonome, inzestrate cu proprie personalitate juridica de drept public, 
consacrata de intreaga legislatie bizantina. Ptohiile si in rind cu ele gi ce- 
lelalte asezaminte de asistenta sociala ale Bisericii, desi create si tuiclate 
de Biserica, devin entitati sociale si juridice aparte asemenea altor unitati 
bisericesti, reprezentate prin ptcohii, eparhii, mindastiri, etc. 

Dispunind de un patrimoniu distinct si de auionomie fata de unita- 
tile bisericesti superioare sau coordonate, ptohiile gi-au afirmat aceasta 
pozitie printr-un intreg personal administrativ propriu, chiar daca unii 


‘din membrii lui faceau parte din ierarhia bisericeascd si se gaseau_ in 


subordine ierarhica fata de conducatorii Bisericii. 


In fruntea acestui personal se gasea ptohotroful ca un conducaitor sau 
diriguitor responsabil de bunul mers al institutiei. El era subordonat eco- 
noniului eparhiei si episcopului insusi sau horepiscopului, iar in subordi- 
nea lui se gaseau: administratorii eas eben zisi, hartularii si personalul a- 


jutator, clerical si laic. 
Un rost important in apdrarea drepturilor saracilor $i pentru apara- 
rea asezamintelor in care erau addpostiti acestia avea ecdicul sau detert- 


sorul Bisericii (Can. 75, 97 Cartag.; 2, 23, IV ecum.). 

Ca episcopul era cirmuitorul suprem al ptohiilor din eparhia lui, re- 
zulta din pozitia lui de cirmuitor al eparhiei si din obligatiile pe care am 
vazut ca i se impusesera de a inflinta azile peniru saraci (vezi p. 268). Ei 
erau de altfel primii economi ai eparhiilor (cam. 41 apost. '*”)..Economii, 
ca ajutoare principale ale episco ilor in administrarea averilor bisericesti, 
‘aveau rosturi insemnate si in administrarea averii ptohiilor (can- 10 Teo- 
fil Alex.), luind parte activa la aceasid lucrare, prin consimtamintul pe 
care trebuiau sa si-l dea la orice instrdinare sau schimbare a bunurilor 
ptohiilor (Cod. J, 2, 17 § 1—2), la construirea acestor asezdminte din le- 
gate (Cod. 1, 2, 15; cod. 1, 3, 46 (45) § 1); la atribuirea mostenirii lasate 
sdracilor prin anumite testamente (cod..1, 3, 49 (48) § 7), etc., etc.. De 
altiel, asa cum atit de precis arata Isidor Pelusiotul (¢ 435), economul 
Bisericii avea doar numai acest rost, de a da cele trebuitoare sAracilor, 
adica de a le distribui cele ale lor, care sint bunurile Bisericii ins@si. Chiar 
insugi cuvintul grecesc «iconom» aceasta insemneaza: a da cuiva cele 
care ii apartin '*). 


127, Fonti, VI, 17 — can. 28 apoet. din cartes « une versiumi otic 


¥28. Thomagsin, o. c,, VII, 353, Isidor Pelusiotul, Libr. II, Mpistola 269; trad. 
lating: <Oeconmomus enim hinc dictus est, quod pauperibus quae ipsorum sunt 


_ tribuat. Propria autem ipsorum merito sunt ecclesiastica bona»; — grec.: Olxovdno, 


napa ta olnet abviby tot; véns:v. Olxeta ta 
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Ptoliotrofii erau cirmuitorii directi $i speciali ai azilelur peiitru sia: 
traci, luindu-si numele de la insusi numele sdracilor. Atributiunile lor sint 
_acelea de diriguitori principali ai ptohiilor. (Cod. 1, 3, 33 (32) § 7—8; 


nov. 120, 1, Vasilic. 5, 2, 1; Nov. 120, 6 § 1;; Vasil. 5, 2, 6; Nov. 131, 13; 
Vasil. 5, 3, 15; Cod. 1, 3, 46 §:1; etc.). 


Ei erau alesf cu aprobarea episcopului local (Cod. 1, 3, 42 (41) § 
9), a mitropolitului. sau a patriarhului, dupa caz (Nov. 120, 6 § 2). Erau 


de obicei clerici, dar puteau fi si laici. In cazuri deosebite ptohotrolii pu- 


teau fi numiti si dintre horepiscopi, asa cum rezulta din can. 14 al sino- 
dului din Neocezareea si cum spune mai precis slintul Vasile cel Mare 12°). 


Uneori sint numiti si epitropi ai saracilor, cum rezulta,din cele spuse de 
Teolil al Alexandriei '*°), 


Ptohotrofii mai sint numifi st «Antistes», «Praesules> sau «Praesi- 
des» — scil. «ptochium» — (Cod 1, 3, 57; Nov. 7, 6; 7, 10; Nov. 43, 1). 
Ei erau obliga{i sa dea episcopilor socoteala de conducerea Piohiilor (no- 


vela 123, 23; Vasilicale 3, 1, 39). 


Adminstratorii propriu zisi ai ptohiilor se gaseau in subordinea pto- 
hotrofilor si se numeau fie simplu administratori (cod. 1, 3, 42 (41) § 6; 
novela 120, 1 sq.; 123, 16; 123, 23; 131, 10—151%'), fie prepoziti (cod. 


1, 3, 42) 41 § 9 — praepositus ptochii). Si acestia puteau fi clerici. 
Hartularii erau secretlarii si comtabilii ptohiilor ca si ai altor ageza- 
minte simikare (Nov. 120, 6 § 1; Vasil. 5, 2, 6; Nov. 120, 7 § 1; Vasilicale, 


5, 2, 10; Epitome Vasilic., lit. E cp. 11 § 5). 


In fine, pe linga all personal adminisrativ si de ingrijire, mai ma- 
runt, in ptohii mai erau prezenti cu diverse ascultari, mai ales duhovnicests 
si de supraveghere, o seama de presbiteri si alti clerici, aga cum se spune 
precis in canonul 8 al sinodului IV ecumenic si in legile bizantine (Cod. 
1, 3, 33 (32) § 6—8 —.«Sacerdotes aut clericos cujusque gradus sint; cod 
1, 2, 17 § 1—2). Si preotii, dar cu deosebire diaconii erau folosifi pentru 
cdutarea si ingrijirea saracilor ca si pentru a altor categorii de oamenii 
aflati in suferinta '°2). In acelasi scop erau insa folositi si monahii 15%). 

Cu asemenea drepturi si privilegii si cu o asemenea organizare, pto- 
hiile sau azilele de sdraci din Biserica veche au da@siasurat o lucrare Sa- 
mariteana de cea mai mare insemnatate si cu o maxima eficacitate socia 
la si religioasa, pe care au continuat-o in toata vremea imperiului bizan- 
tin 134) si dupa: aceea agaves in zilele noastre, dupa zel, imprejurari $i posi- 
bilitati 135). 


129. Thomhasein o, c., II, 

130. Idem, ibidem, 

(181, Idem, o. c., Il, 291. 

132. Fontir V, 95, 289: VI, 127; VU, 39. 


133. Fonti, V, 159; VI, 243. 
134. Epanagoge (an. ) titi, 8, cap. cap. 7 Sholion (Zepos, 


o. c., IL, 254); titl, 9, cap. 19; 

titlh 13, 4; Epanagoga aucta (sec. X) titL 7; cap. om Epitome Basilicorum 

(sec, X) lit, H, XI, 2; EB, XI, 5 si 8; EB, XXXVI, 6, e ; Dilger, Regeste, nr. 

1042, an. 1078. | 
195 Civ at Moldova, en. 1617 art 
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Spitale. 


Dupa cum s-a organizat asistenta altor categorii de cregtini si stra- 
ini aflati in suferintad, tot astfel s-a organizat si asistenta bolnavitor in 
case destinate adapostirii si ingrijirii lor, numite Nosocomii spitate, 
cestea s-au mai numit si Lodotrojia '*°). 

Obligatie fireasca izvorita din aceeasi ‘dragoste de aproapele ca si 
orice alta ajutorare a celor cazuti in nevoi, adapostirea si ingrijirea bol- 
navilor a luat forma organizata din primele veacuri si s-a pastrat pina 

in zilele noastre cu schimbari determinate de conditiile obiective in care 
biserica si- a putut desfadsura activitatea. 

Ca si in cazul celorlalte asezaminte de asistenta socialia din Biserica 
veche, documentele mai ldmuriie, relative la nosocomii, dateaza mai ales 
de dupa anul 313, incepind cu epoca lui Constaniin cel Mare. Chiar in 
vremea acestui imparat, in cadrul complexului de asezaminte de asistenta 
sociala, reprezentat de orfanotrolionul siintul Zotic, a existat si un No- 
socomion sau Lobotrofion 13’). 


Dar printre cele mai vechi dovezi cart atesta existenta unei asistente 
organizate a boinavilor, se numara canoanele lui Ipolit din veacul [II 13*) 
Si doud versiunt, sau mai bine zis doua parairaze eiiopiene ale canoane- 
for sinodului I ecumenic. In acestea din urma se prevede chiar obligatia 
_ de a se asigura locasuri sau adaposturi aparte in fiecare cetate sau chiar 
$i in alte localitati, pentru bolnavi '**). 

Din veacul IV, pentru existenta Nosocomiilor avem marturia operei 
nemuritoare a Sfintului Vasile cel Mare, care in Vasiliada sa din Cezareea 
Capadociei crease si un Nosocomion '*°), apoi, sfintul Ioan Gura de Aur, 
‘mt numai e4 a ingrijit nosocomiile existente in Constantinopol, ci a 9% 
initintai el insust citeva pe care le- -a inzestrat cu doctori si cu alt perso- 
nal necesar '*'), 

De la Constantinopol ni s-a pastrat si stirea ca impdarateasa Placilla, 
sotia ‘lui Teodosie cel Mare, a ingrijit bolnavii in Nosocomiile Bisericii '*). 
Desigur ca in veacul IV aceste asezaminte erau organizate in toate 
| partile Bisericii, si in Rasarit si in Apus. Cu toate acestea, Ieronim spune 
cé la Roma, cel dintii Nosocomion ar fi fost organizat abia la finea vea- 
cului IV, de catre'vestita F abiola oad 


136, Chastet, 0. c, 136.169: c., pag. 462.463, 
137. Chastel, o. c., 136-169. 
138. Can. 5, versiunea etiopians — la Fonti, VI, 129; can, 5 9i 25 versiunea 
egipteand, la Riedel, 0. c., 203-216. 
| 489, Can. 75 din partes a doua a colectiei canoanelor sinodului de la Ni- 
ceea — la Fonti, V, 159 si VI, 243; idem si can, 75 al versiuniij arabe a canoanelor 
sinodului de ia Niceea — Dictionmar de Arheologie Crestin&, VI, 2, 2753. 
, 0. Il, 287, 292; Chastel, o. c, 135-136; Chenon 462. 
o. c., Il, 288; Chastel, a. c,, 136. 
o. ¢., 169; Thomagin, o, c. II, 289 — cf. Teodorit H. E, V, 18 
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Existenta mai ltor Nosocomii in Alexandria este atestata in veacu- 
rile IV — V — VI prin prezenta in numar mare (500—600) a membrilor 
‘corpului de sanitari, cunoscut sub numele de Parabo/ani '**). 

Mai tirziu la inceputul veacului VII, patriarhul Alexandriei, loan cei 
(Milostiv (f 616) a creat apoi si Nosocomii, printre alte asezaminte de a- 
sistenta sociala, care tormau complexul ctitorit de el '*?). De asemenea 
‘ssi la Constantinopol in cadrul complexului de asezaminte de acest fel, 
creat de sfintul Samson in veacul V—V{ si padstrat sub numele de Xeno- 
cdohionul lui Samson, exisia si un Nosocomion !*°). 

Marturii numeroase asupra existentei Nosocomiilor se gasesc apoi 
din toaté epoca bizantina si postbizantina, pind aproape de zilele noas- 
tre 147), 

Si Nosocomiile ca si celelaliie aseziminte de asistenta sociala ale Bi. 
sericii au facut obiectul unei bogate legiferdri, prin’ care li s-au conterit 
drepturi si privilegii din partea statului bizantin. Astfel, printr-o lege a 
imparatului Zeno (474—491) s-a asigurat dreptul Nosocomiilor de a pri- 
mi donatii precum si posibiiitatea construirii de Nosocomit din donatii 
facute in acest scop. (Cod. 1, 2, 15; Vasilic. 5, 1, 6) 4%). Mai tirziu, prin- 
ir-o lege a lui Justinian (anul 539), s-a reglementat chestiunea zidirii de 
Nosocomii din orice fel de donatii sau legate, luindu-se mdasuri pentru a 
mu se intirzia peste un an cu zidirea lor (Cod. 1, 3, 46 (45) Piroemion), 
apoi, printr-o novela ulteriora (an 545) acelasi imparat a dispus in ce 
chip sa se procedeze daca se depdseste termenul de un an, in care trebuia 
construit Nosocomionul pentru care se facuse donatia, legatul, etc. (No- 
vela [31, 10; Vasilic. 5,3, 11). 

Cum insa donatiile erau plafonate, Justinian asigura Nosocomiilor ca 
$1 altor asezaminte similare, privilegiul de a primi donatii nelimitaie, im- 
punind doar obligatia inregistrdrii legale a celor care depasesc valoarea 
a cinci sute solidi (cod. 1, 2, 19), si scutindu-le de orice fel de taxe (Cod. 

Prin alte legi ale lui Justinian se opreste instrdinarea bunurilor care 
apartin Nosocomiilor (Novela 7, 1; Novela 120, 1), interzicindu-se si epis- 
xopilor si Nosocomilor @ altor administratori ai Nosocomiilor, ca fie di- 
tect, fie parin interpusi, sa-si insuseasca ceva chiar si din bunurile dobin- 
dite de ei personal in timipul cit au fost in iunctiune (Novela 131, 13; Va- 
Silic. 5, 3, 15) si declarindu-se nule orice acte contrare acestor dispozi- 
tii (Cod. 1, 3, 57). 


144. L, Stan: Societaétile religioase in Biserica veche, in rev. «Studii Teo- 
logice>, Bucuresti, nr. 1-2 (1956), pag. 116 sq. 

145. Chastel, o. c., 140; Thomassin, o. c., I, 307. 

146. Chastel, o. C, 169. 

147. Sint. At. I 174 — Fotie, in Nomocanonul, in XIV titluri — titl. 9, 
cap. I, § 55 — Epanagoga (an, 884-886), titl, 8, cap. XIII; titl. 9, cap, XIX, 10, 
cap. 1; Epanagoga aucta (sec. X), titl 7, cap. IX; Epitome Basilicorum (sec. 
A), lit. E, 2; B, 11, 5; EB, 37, 6; K, 18, 5; — Dédlger, Regeste nr. 600, an. 924; 
idem, nr, 1270, an. 1116; idem, nr. 1311, an. 1136; Valsamon (sec. X11) — Sint. 
At., IT, 651; Prochiron auctum (sec, XIV ), tithL 28 cap. 61; Harmenopulos, Exa- 
vivlos (sec. KIV), lib. III, titl, 4, cap. IV; — Codul Civil al Moldovei (Scarlat 
Calimahi), an. 1817, art. 843. 

148, Sint. IT, 651 — Valsamon. 
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Se ingaduie totusi schimbul de bunuri in anumlite conditiuni (Novela 
120, 1) sau darea lor in emfiteuza (Novela 120, 6 § 1; Vasilic. 5, 2, 6). 
preseriptie (cod. 1, ra 93: Novela 131, 6; Vasilic. 5, 3, 7), declacinuhives Ca: 
in cazul veniturilor anuale lasate Nosocomiilor, dréptul acestora de a in- 
tra in posesia lor nu se prescrie niciodata (Cod. 1, 3, 46 (45) § 9). 

fine Nosocomiilor li s-au conferit! toate privilegiile Bisericii dir 
Constantinopol (Novela 7, 1), iar legile bizantine reglementeaza de ase— 
menea si administrarea lor ca si a celorlalte sezaminte de asistenta socia- 
la ale Bisericit 

Astiel, dreptul episcopilor de chivernisitori principali ai bunurilor No- 
socomiilor si de conducatori ai acestor asezdminte, se releva iperea (Cod. 
ay 10; Vasilicale 5, 1, 6; Sint. At. II], 651 — Valsamon; co 3, 46 4 
§ 3; Nov. 120, 6 § 1; Vasilic. 5, 2, 6; 120, 6 § 2; Nov. 131, 13; Vasilic. 5, 
3, 15; Fotie Nomocanon 9i 1, 5 — Sint .At | — 174); de asemenea si af 
economilor eparhiali (Cod. 1, 2, 15; cod. 1, 3, 46 (45) § 1). 

Conducatorii de fapi si designati in mod special pentru conducerea: 
Nosocormiilor se numeau noso¢comi. Cu acest nume sint pomleniti meret 
(Cod. 1, 3, 46 (45) Promion si § 1; Cod. 1, 3, 57; Nov. 7, 1; 7, 12; Nov- 
120, 6 §$ 1; Vasil. 5, 2, 6, Nov. 120, 6 § 2; Nov. 123, 16; Vasil. 3 ,1, 30— 31; 
Fotie Nomocanon 9, 1, 5 — Sintagm. At. I, 174; Epanagoga (sec. IX), titluf 
VIII, cp. 13; titlul 9 cp. 7 si 19; Epitome Vasilicorum (sec. X), lit. E cp. 
37 § 6; lit. K. cp. 18 § 5; Epanagoga aucta (sec. IX) titl. 7 cap. 9; etc.), 
dispunindu-se ca alegerea lor sa se faca fara simonie (Novela 123, 16; Va- 
sil. 3, 1,.30—31) si numai cu aprobarea episcopilor, mitropolitilor sau 
patriarhilor, dupa caz (Novela 120, 6 § 2; Vasilicale 5, 46), cu exceptia: 
celor alesi de-ctitori. (Nov. 120, 6 § 1). 

Nosocomii vor fi fost desigur alesi de preferinta dintre clerici ca st 
conducatorii celorlalte asezaminte de asistenta sociala ale Bisericii, dar 
nu vor fi fipsit dintre ei mai ales doctorii. 

Nu este indéajuns de lamurita situatia asa numitilor «paranosocomt> 
care probabil sa fi fost intotdeauna doctori sau cel putin ajutatori ai lor 
ca infirmieri cu o calificare mai inalta decit a simplilor sanitari '). 

Nosotomii sint superiori administratorilor ofisnuiti ai Nosocomiilor, 
spre deosebire de care se mai numesc si «proestosi» (Nov. 120, 6 § 1) sé 
«antistes» (Cod. 1, 3, 57). 

_ . Administratorii au atributiile intendentilor (Cod. 1, 3, 42 (413; § 65 
Cod. 1, 3, 46 (45) § 1); Nov. 120, 1; Vasilicale 5, 2, 1; Nov. 120, 6 § 1; 
Vasilicale 5, 2, 6; Nov. 120, 7 § 1; Vasilicale 5, 2, 10; Nov. 123, 16; Va- 
silicale 3, 1, 30, 31; Nov. 131, 13; Vasilicale 5, 3, 15) si sint ajutati de har- 
iulari care indeplinesc functiuni de secretiari si contabili (Nov. 120, 6§ 
1; Vasilicale 5, 2, 6; Nov. 120, 7 § 1; Vasilicale 5, 2, 10). 

Pe linga alt personal clerical si laic, administra‘iv si de serviciu, dup® 
caz, Nosocomiile au mai avut si un personal de stricta specialitate pen- 
tru ingrijirea bolnavilor, si anume doctori si sanitari. Acestia din urm@ 
sint vestitii parabolani, amintiti in numar de cinci sute si sase su‘e numai 


149. Al. Philipsborn: Societatea de sanitari <«Parabolanii din Aleandria>,. 
in rev. «<Byzantion», Bruxelles 1950, pag. 189. 
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in orasul Alexandria si organizati intr-un corp aparte dupa norme sta- 
bilite prin legi imperiale in veacul V. ayes 

Creaie prin rivna credinciosilor si a slujitorilor Bisericii si organi- 
zate dupa rinduieli bisericesti si de stat, Nosocomiile au fost — atit in 
Rasarit cit si in Apus'’'), — institutii autonome, inzestrate cu personali- 
tate juridica de drept public, distincta de aceea a Bisericii, lucru ce rezul- 
ta cu ioata evidenta din cele vazute mai sus in legatura cu legile referi- 
toare la Nosocomii, care le recunosc toate drepturile persoanelor juri- 
dice de drept public !°?). 

Existind ca asezaminte aparte sau in cadrul unor complexe de insti- 
tutii de asistenta social, Nosocomiile au contribuit intr-o masura de ne- 
banuit atit la alinarea suferintelor celor bolnavi si la vindecarea lor po- 
sibila, cit si la propagarea si alirmarea crestinismului. De asemenea ele 
au adus si o coniributie insemnata la dezvoltarea stiintei medicale. 


GHERONTOCOMIILE (Teoovtoxopeia ). 
Azile de batrini. 


Dupa cum Brefotrofiile si Orfanotrofiile culegeau, adaposteau si in- 
grijeau pe copiii ramasi in lume singuri si neputinciosi s4-si asigure tia- 
iul, tot asifel, Gherontocomiile ii adunau si-i intretineau pe batrinii ajunsi 
in aceeasi situatie ca si copiii neputinciosi Si singuri. 

Pe traectoria vietil, surprizele triste sint fara de numar, dar la cele 
doua capete ale ei pindesc cele mai multe primejdii, de parca pamintul 
sau stihiile vrajmase ar sta sa inghita fara de vreme si pe noii nascuti si 
pe cei plecati pe povirnisuf din urma al vietii. De aceea, in afara de alte 
categorii de oameni nenorociti, cei ramasi fara stilp la bdatrinete au stir- 
nit mila intr-un fel asemanator cu orfanii si cu pruncii pardasiti, iar cre- 
dinciosii si clerul n-au pregetat sa le vie in ajutor cu tot ce puteau sa le 
ofere in numele lui Hristos. 

Abandonati si expvsi mortii prin foamete. bdirinii au gasit in azilt- 
rile create pentru ei o inima de frate si o poarta deschisa catre cer, chiar 
si atunci «ind r eputintete lor siu I’psurile crestirilor nu le mai faccas 
posibila vreo alta mingiiere. 

Numite Gherontocomii sau Gherotrofii 5%) aceste azile sint contem- 
porane cu toate celelalte institutii de asisientad sociala ale Bisericii, atit 
ca inceput cit si ca durata. Amintite mai putin decit unele din celeialte, 
ele vor fi fost mai putine la numar, cum de altfel e si firesc, dar n-au lip- 
sit nici decum, chiar si atunci cind nu se face mentiune de ele in rind cu 
altele. 

Cuprinse uneori in Piohii, in Xenodohii si in complexele de aseza- 
minte de asistenta sociala, ele au existat si ca institutii aparte si sint po- 
menite ca atari in numeroase legi bizantine din vremea lui Justinian. 
(Cod. 1, 2, 19; Cod. 1, 2, 22; Cod. 1, 2, 23; Cod. 1, 3, 46 (45) Proemion ti § 
1; Cod. 1, 3. 57; No. 7, 1; Nov. 31, 13) si de mai tirziu din veacul IX sub 


7 
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150. Liviu Stan, o. c., pag. 116 sq. 

151, Chenon, o. c., 463, 474 sq. in 
152. Coulondre, 0. c., pag. 54-64. | 

153. Chastel, o. c., 138. ¥ 


imparatul Nichifor I (802—811)'*) si sub Vasile Macedoneanul (867— 
886) — Epanagoga titl. 9 cap. VII), apoi din veacul X (Vasilicale 5, 3, 
15; Epitome Vasilicorum lit. E cap. 37 § 6°) si din veacurile urma- 
toare '°). 

Imparatii bizantini, fie cd au infiintat ei insisi Gherontocomii, — 
(astiel, Justinian a infiintat unul in drumul spre [erusalim, apoi in ace- 
lasi veac, urmasii sai, Justin II si Tiberiu I111°7), — fie ca s-au ocupat in- 
deaproape si de Gherontocomii ca si de alte asezaminte similare, inzes- 
trindu-le cu privilegii si cu felurite bunuri destinaie intretinerii lor ‘°®). 
Totodata legile acestor imparati reghementeaza si pozitia juridica a Ghe- 
rontocomiilor ca asezaminte independente sau autonome, inzestrate cu 
personalitate juridica de drept public. 

Astiel, li se asigura dreptul de proprietate, de achizitie a bunurilor 
prin operatiile comune de cumparare, schimb, etc., apoi prin donatii, le- 
gate, etc., apoi dreptul de administrare a patrimoniului. (Cod. 1, 
3, 46 (45) Proemion; cod. 1, 2, 19; Cod. 1, 2, 22; Cod. 1, 2, 23; Cod. 1, 3. 
57; Nov. 7, 1; Nov. 131, 13; Vasil 5, 3, 15). Li se confera apoi toate pri- 
vilegiile de care se bucura Biserica si asezamintele ei (Nov. 7, 16), indi- 
ferent ca aceste privilegii sint aratate expres sau se cuprind in forniulare 
generica si se respecta prin analogie. 

Cum e si firesc, Gherontocomiile sint scutite de impozitele speciale 
si sini puse sub ocrotirea legilor in orice privinta (Cod. 1, 3, 57), neputin- 
du-li-se instraina bunurile (Noy. 7, 1; Nov. 131, 13; Vasih 5, 3, 15) dar 
avind facultatea de a primi donatii nelimitate (Cod. 1, 2, 19). Erau scutite 
de taxe (Cod. 1, 2, 22) si se bucurau de un regim exceptional de larg in 
ce priveste prescriptiunea (Cod. 1, 2, 23), ca si de tn regim de favoare in 
ce priveste construirea lor din donatii sau legate particulare .(Cod. 1, 3, 
46 (45) Proemion si § 1)- 

Cu toaie, acestea, unii impdrati au supus si bunurile azilurilor de 
batrini, la impozite de care in mod normal erau scutite '®°), 

Ca si in conducerea celorlalte institutii de asistenta sociala, factoru! 
principal era episcopul, apoi economul eparhial si abia in al treilea rind 
urma cirmuitorul direct si special al azilelor de -batrini, numit cu un ter- 
termen corespunzator «gherontocom». Toti acestia sint amintiti impreuna 
cu azilele sau in legatura cu ele. (Cod. 1, 3, 46 (45) Proemion si § 1; Cod. 
1, 3, 57; 7, 1; Nov. 7, 12 si Epilog.; Nov. 131, 13; Epanagoga Titl. 9, cp. 7; 
Vasilic. 5, 3, 15; Epitome Vasiit crum lit. E cp. 37 § 6). 

Ajutati de advuristraterii mrepriu zisi sau de intendenti (Cod. 1. 3. 
46 (45) si de hartulari — secretari si contabili — (Nov. 120, 6 § 1; Nov. 


154. Zepos, o. c., I. 50; Délger, Regeste nr. 374 — o noveld din anul 810. 

155. Délger, Regeste nr. 600, an. 924 — un Xrisobul al imparatului Roman 
I (919-944); idem nr. 671, an. 960 — O hotdrire a impdratului Constantin al 
VIil-lea (944-959); idem, nr, 684, an, 959-960 — un ctiposs al impadratului Roman 
II, (959-963). 

156. Délger, Regeste, nr. 1311, an. 1136 — un <Tipicon» al impdratului Ioan 
II Comnen (1118-1143). 

157. Chastel, o. c., 170. 

158. Dédlger, Regeste, nr. 600, an. 924; idem, nr. 671, an. 960. 

159. Zepos, o. c., I, 50; Dodlger, Regeste’ ar. 374, an. 810 — Novela lui Ni- 
chifor I (802-811). 
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120, 7, § 1), ei erau cu totii alesi sau numiti cu aprobarea episcopului (Cod 
1, 3, 57). 

Fara a se fi impus ca rinduiala generala, adeseori azilele de batrini 
vor fi fost adapostite in mandsiiri sau trecute sub ingrijirea acestora '®), 
ceea ce era prea liresc intrucit nicdiri parca nu se potriveste mai bins 


atmosiera si toate conditiile de viata pentru cei din astfel de azile, ca in 
manastiri. 


CONCLUZtiI 


Din numeroasele legi imperiale, dispozitii canonice, date istorice, etc., 
se vede cit de mare importanta au avut asezamintele de asistenta sociala 
ale Bisericii, atit in vremea veche cit si mai tirziu. =‘ 

Nascute din necesitatea alinarii suferintelor sociale ale lumii vechi, 
alirmindu-si utilitatea de netagaduit, sprijinind intreaga actiune misio- 
nara si inoitoare de lume pe care a desfasurat-o Biserica, ele apar ca o- 
draslite din dragosiea care niciodata nu cade, si reprezinta diadema cea 
mai de pret dintre cele care impodobesc edificiul maret al Bisericii. 

In alara de sfinta Euharistie, Hristos nu a fost si nu esie in nici o 
alta lucrare a Bisericii mai prezent si mai invaluit in toata dumnezeias- 
ca lui splendoare, ca in opera de asistenta saciala pe care a desfasurat-o 
Biserica. Caci nu este vorba de o milostenie oarecare, nici macar de una 
asemanatoare cu pilduiiorul ban al vaduvei. Nu! Este ceva mai mult. Este 
milostenia organizata, practicata continuu si ridicata la rangul de sfinta 
si mintuitoare fucrare a intregei obstii crestine. Ea nu a desfiintat insa 
milostenia particulara si intimplaioare, pentru ca nu i-a stat in putinta 
sa curme toate sulterintele si sa implineagca toate lipsurile. 

Indeplinind un indoit rol, religios si social, opera de asistenta sociala 
a Bisericii s-a bucurat de intregul sprijin al Statului ca si de jertfelnicia 
fara seaman a credinciosilor, care nu au precupetit nimic pentru a veni in 
ajutorul aproavelui. 

Dezvoltarea si sporirea asezamintelor de asisienia sociala ale Bise- 
ricii nu ar fi fost desigur posibila in chipul in care am vazut ca s-a pro- 
dus, si nici lucrarea lor nu s-ar fi putut desfasura intr-un chip atit de 
eficace si de stralucit, daca nu s-ar fi stabilit si nu s-ar fi pastrat intre Bi- 
serica si stat raporiurile de buna colaborare, ciitorite de sfintul si marele 
impdrat Constantin, intarite de marele Teodosie I, ampliticate apoi_ si 
duse la cea mai inalta expresie de catre Justinian. 

Pentru soarta omenirii. a culturii, si pentru inireaga dezvoltare is- 
torica a lumii de aiunci incoace, intelepciunea si chibzuinta fara de sea- 
man pe care le-a dovedit Constantin ce iMare in stabilirea si indruma- 
rea raporturilor dintre Biserica si Stat, reprezinta mai mult decit toata 
cugetarea si stiinta vremii de atunci si a lumii antice in genere. 

Dindu-si seama ca oricit de puternica si de vasia ar fi o masina a 
puterii de stat} ea totusi nu poate cuprinde intreaga viata sociala, cu ne 
stfirsitele si mereu noile ei aspecte si trebuinte, el a angajat in cea mai 
— 

<Tipiconuls din anul 1136 al impdratului Ioan IT Comnen (1118-1143), 


prin care inzestreazi mindstirea «Pantocrator» din Constantinopol cu un Gheron- 
tocomion — Délger, Regeste, nr. 1311, an. 1136. 
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strins4 colaborare puterea care ,stapinea imparatia sufletelor: Biserica. 

inzestrind-o cu drepturi si privilegii, i-a incredintat si misiuni im- 
portante de cari Biserica s-a achitat in chip stralucit. Cea mai nobila, 
‘mai potrivita misiunii Bisericii, si aceea in care Biserica a lucrat mai sta- 
tornic pe tarim social si cu cele mai bune rezultaie si pentru ea si pentru 
stat, a fost asistenta sociala pe care Biserica a detinut-o si a imdepliznit-o 
si din mandatul Statului, nu numai din propriul ei comandament, desi ei 
singure ii revine meritul de o fi initiat si de a o fi creat. 

Privilegiile care s-au acordat la inceput Bisericii, s-au sporit si au 
trecul apoi si pe seama asezamintelor ei de asistenta sociala, pe mAsura 
ce conducerea Bisericii si-a indeplinit prin ele indoita misiune la care era 
chemata. | 

Apreciate si sprijinite continuu, reteaua lor a crescut si s-a ajuns ca 
toate marile asezari omenesti ale imperiului sa fie inzestrate cu cite un 
complex de astfel de institutii, cari in proportii corespunzatoare. nu lip- 
seau din orice localitaie mai rasarita. 

Bucurindu-se de drepturi si privilegii numeroase, inclusiv personali- 
tatea juridica, fara de care nu puteau fi nici subiecte de drepturi si de pri- 
vilegii, ele au dat vietii si lucrarii bisericesti un prestigiu, o stralucire si 
o putere prin care ea $i-a asigurat multe isbinzi si a raspindit mula bi- 
nefacere in lume. 

Opera sociala religioasa pe care a indeplinit-o Biserica prin aceste 
asezaminte, este adeseori ignoratéa, minimalizata sau trecut'a — abia 
mentionata — in niste note prizarite prin diversele istorii bisericesti, desi 
istoria lor pentru dezvoltarea vietii bisericesti si pentru indeplinirea rostu- 
lui ei mintuitor in lume, este de o importanta cal putin tot atit de mare 
ca si istoria sinoadelor ecumenice. 

Carui fapt se datoreste ‘oare aceasta ignorare? De buna seama ca in 
primul rind socotintli gresite ca istorja bisericeasca ar consta din ani, din 
persoane si personalitati, eic., chiar si din eretici, si mai putin din tala- 
zurile mari ale vietii si din lucrarea de purtare peste ele a corabiei mintui- 
toare, la cirma careia sta Hristos. Dar o alta-cauza tot atit de hotaritoare 
pentru trecerea cu vederea a operei sociale a Bisericii, este fjaptul ca men- 
talitaiea cirmuitorilor si carturarilor bisericesti .s-a contaminat de men- 
talitatea cirmuitorilor politici, cari si in opera de asistenta sociala a Bise- 
ricii vedeau primejdia actualizarii sau stimuldrii unor juste revendicdri 
sociale, care-i speriau. 

Datorita acestor cauze, opera de asistenta sociala a Bisericii a fost 
prezentata ca. fiind mai mult opera wnor sfinti parinti sau cirmaci biseri- 
cesti, ca Slintul Vasile cel Mare, loan Gura de Aur, sfintul Ioan Milosti- 
vul, etc. Este nedrept sa li se atribuie insa unor oameni, fie ei.chiar sfinti, 
o lucrare pe care a intreprins-o Biserica in cadrul misiunii ei, si careia, 
toti cei cari i s-au dedicat n-au facut-o decit in Biserica si din mandatul 
Bisericii. Ei au fost mari filantropi, nu insa de stil individualist, ci de tip 
crestin bisericesc, si nici unul dintre ei n-a dobindit faima filantropiei pe 
cont propriu si in afara Bisericii, ci numai in Biserica si prin mijloacele 
Bisericii, dupa cum nici unul dintre ei n-a dobindii nici sfintenia pe cont 
propriu si in afara Bisericii, ci numai in Biserica si prin mijloacele Bi- 
sericii. 
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Ei sint mari filantropi si mari sfinti, numai pentru ca s-au incadrat 
in sfinta lucrare a Bisericii, atit pe teren social cit si pe teren religios. 

Mina lui Dumnezeu, binecuvintata lui mina tamaduitoare de nepu- 
tinte, mingiietoare si alindtoare de suierinte, s-a iniins peste noianul de 
-suferinte omenesti in sfinta lucrare desfasurata de Biserica prin aseza- 
‘mintele ei de asistenta sociala. 

Prezenta si lucrarea miinii lui Dummnezeu si in acest chip in istorie, 
© mai marturisesc apoi toate stradaniile stintilor filantropi, ca si ale tu- 
‘turor celor care s-au ostenit in orice ascultari prin numeroasele si feluri- 
tele asezaminte de caritate crestina. 

Umila si anonima lor existenta, sfirsita adesea ori cu jertfirea de 
sine pentru cei pe care ii ingrijeau, a fost aceea care a dus in spinare ca 
melcul, mdaretul edificiu al asistertei sociale a Bisericii. 

Eroi si mucenici necunoscuti, chipurile lor se inalta lumjinos din 
ssbuciumul istoriei, formind o adevarata «massa candida», strajuitoare 
eoazelor iubirii de aproapele si alindtoare a suferintelor omenesti. 
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PRIMIREA_ ETERODOCSILOR IN BISERICA *) 
de Magistrand C. DRAGU S/N 


I. Preliminarii. — De multa vreme crestinismul se mentine intr-o sta- 
re improprie naturii si menirii lui, prezentind un proces de diversificare. 
Membrii lui sint separati prin deosebiri de credinta si trdire, maniiestind 
mai degraba tendinte de dispersare decit de apropiere. 

Diierentierea aceasta isi are inceputurile ei, inca din epoca primara 
a crestinismului. Ea a evoluat indeosebi dupa schisma din 1054, in asa 
fel incit astazi exisia o multime de grupari deosebite nu numai in felul 
de organizare si conducere, ci si in modul de a intelege si trai crestinis- 
mul. Intre acesie grupari cresiine s-a nascut o disputa pentru chestiunea 
intiietatii la dreptul sau calitatea de Biserica si aceasia continua sa fie 
evidenta si in vremea noastra, fiecare socotindu-se a trai crestinismul au- 
tentic si a ti Biserica adevarata. Prin aceasta optica, pentru liecare dinire 
grupari, crestinismul se prezinta alcatuit din doua categorii de membrii: 
unii, advarati, pe de o parte, si altii, falsi, neadevarati, pe de alta parte. 
In vremea noastra majoritatea teologilor, apartinind diverselor grupdarté 
crestine, numesc pe cei dintii ortodocsi, iar pe ceilalti, eterodocsi. 

O apreciere a crestinilor ca ortodocsi si eterodocsi, coniorm acestet 
impartiri generale, din punctul de vedere al unei grupari, este de fapi su- 
biectiva. Totusi nu este imposibila si 0 apreciere obiectiva, chiar de pe po- 
zitia unei grupdari, daca aprecierea se face tinindu-se seama de lucrurile 
general valabile si recunoscute astiel, in mod stiintilic. 

Cuviniul «ortodox» in inteles strict filologic se talmaceste prin cu- 
viniele: «gindire dreapta». In acord cu agest inteles se pot socoti demni 
de acesi calilicativ, toti cresiinii care pastreaza cu fidelitate credinta 1a- 
sata de Mintuitornl prin sfintii Apostoli si mai apoi prin sfintii Parinti. 
Pe drept cuvint se pot socoti acestia astiel, deoarece raminerea pe teme- 
liile credintei Bisericii Apostolice si Ecumenice, adica pe temeliile Bise-~ 
ricii adevarals si drepte, nu insemneaza altceva decit a fi in.deplin acord 
cu gindirea dreapia, ceea ce este toi una in acest caz, cu o gindire perso-. 
nala dreapia. 

Dar cuvintul nu se poate raporta numai la indivizi izolati, ci se refe- 
ra si la grupdrile sau comunitatile alcadtuite de acesti pastratori fideli ai 
credintei apostolice si ecumenice. 


*) Aceast& lucrare pentru titlul de magistru a fost intocmité sub indrumarem 
P.C. Pr. Prof. Liyiu Stan, care a gsi dat avizul sa fie publicata, 
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Cu raportare la. grupdari, cuvintul «ortodox» are un inteles mai dec- 
sebit caci mai primeste si un sens legat de aspectul exterior — formai al 
pasirarii credintei adevarate. Astiel, prin ortodoxie se intelege totalitatea 
gruparilor crestine care pasireazd unitar credinta adevdrata si o exprima 
uniform prin trdirea crestina. 

Aiaturi cu aceasta categorie de crestini calificati ortodocsi, exista o a 
doua categorie mai mare din nelericire decit cea dintii, care cuprinde pe 
toti crestinii din alara Ortodoxiei. Toti acesvia, numiti cu un cuvint «ete- 
rodocsi», sint deosebiti prin gindire si credinta fata de cei din prima ca-— 
tegorie, si deci in dezacord cu dreapta credinta. Ei alcdtuiesc o categorie 
neuniforma, lapt pe care il evidentiaza pluritatea formelor de organizare 
a gruparilor eterodoxe si chiar modul lor de a intelege si trai crestinismul, 
diferit de la o grupare la alta. 

Atit oriodocsii, cit si eterodocsii sint priviti si apreciati in raport cu 
institutia intemeiata de Domnul nosiru lisus Hristos, Biserica ai cdrei fii 
se considera a fi si unii si altii. : | 

Intre aceste doua categorii de crestini exista o deosebire capitala, in- 
dicata de doua tendinte conirarii. Opoziiia eterodocsilor fata de cei ce 
gindese unitar si corect'), ca o caracteristica a lor, scoate la iveala o 
tendinta centrifuga a acestora, fata de un centru in miscare. Acest centru 
mobil, propriu in mod reak ortodocsilor, reprezinta un principiu virtual 
$i al eterodocsilor, care,- desi isi au centrele lor parviculare spre care gra- 
viteaza, mai pasireaza totusi, ca o reminiscenta, atractia catre acest cen- 
tru general si adevarat. Cei ce gindesc unitar in strinsa legatura cu acest 
centru adevarat, sint polarizati de el si cis‘iga in raport cy el, o tendin- 
ta centripeia in miscarea Ceilalti, care renunta la legadtura cu _ el, 
scapa de sub iniluenta sa polarizatoare si iau o tendinta centrifuga, de- 
partindu-se si diversilicindu-se. Lipsa actiunii polarizatoare a acestui cen- 
tru mobil se constata, asa dar, printr-o tendinta de indepartare, si im- 
prastiere, pe cila vreme prezenta ei se vede din tendinta de raminere si 
confundare cu el. 

Asemanind Biserica cu acest centru in miscare, avem posibilitatea 
de a aprecia si calilica grupdarile crestine, si in functie de tendintele cen- 
trifuge sau centripete putem stabili cine este in Biserica si cine este in 
afara influentei ei polarizatoare 2). Ciim este si firesc, cei calificati si nu- 
miti ortodocsi, nu pot fi considerati decit ca fiind sub influenta polarizatoa- 
re a Bisericii. Ceilalti, adica eterodocsii, neaccepiind — in parte — adeva- 
rurile Bisericii, deci neacceptind insasi Biserica, nu mai primesc efectiv 
-influenta ei-unificatoare. Cauza este insasi refuzul lor si recapatarea in- 
fluentei efective a Bisericii, nu este posibila, pentru ei, atita vreme cit e- 
xista aceasta cauza. 

Priviti acum in aceasia lumina, eterodocsii sint in afara Bisericii, si 


1. Intelesul etimologic al cuvintului étspétofog arataé ca acesta este in 
opozitie cu cuvintul éy6%0fo¢g De aici reiese c& cei calificati ca eterodocsi au o 
caracteristica fundamentald, opozitia lor de cei uniformi. Cf. M. A. Baily, 
Dictionnaire grec-francais, cuvintul ov. 

2. A. Kraseninikov in articolul siu: Misiunea crestinismului in lumea con- 
temporani, numeste Biserica, centrul spiritual nevazut al istoriei prin care 
trece neincetata agitatie a luptelor fortelor centrifuge si centripete. Trad. din 
ruseste de Conf. I. Negrescu, in «Ortodoxia», an. I, nr. 1, ian.-martie 1950, p. 106. 
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deosebiti, de ortodocsi. In raport cu ortodocsii ei ar putea ii numiti «neor- 
todocsi», notiunea de «eterodox»  fiind identica — in acest inteles — cu 
aceea pe care 0 exprima cuvintul «neortodox». Mai precizam insa ca sfera 
eterodocsilor, desi desiul de larga, nu cuprinde totusi pe toti cei din atara 
Bisericii. Eterodocsii sint acei crestini, ce au fos’ cindva fii ai Bisericii, 
dar au pdarasit-o, fixindu-si, prin asemanare de forma cu adevaratul cen- 
tru, alte centre iluzorii spre care tind, luind astfel un sens gresit in mis- 
carea lor. Amagirea lor evidenta ii lace sa-si pastreze numai pretentia de 
-a fi ceea ce in realitate ei nu mai sint, si ii mentine doar in situatia de a 
puiea redeveni cindva ceea ce au fost, adica fii ai Bisericii unice si ade- 
varate a lui Hristos *). 

Un teolog grec din vremea noastra, facind o impartire a eterodocsi- 
dor, distinge trei grupe, in felul urmator: 

a) Romano-catolicii, vechii-catolici, greco-catolicil; 

b) Supravietuitorii nestorianismului si monofizitismului; 

c) luteranii, calvinii, anglicanii *). 

Din aceasta impartire generala se poate vedea cit de larga este aria 
eterodocsilor °). Cunoasterea lor integrala, din aceasta pricina, este dili- 
cil4, iar expunerea principalelor lor erori, este aproape imposibila, in- 
tr-un ‘studiu de proportii reduse. Presupunind insa, ca eterodocsii plasati 
— prin impartirea aminiita — in grupa intiia si a treia, sint mai cunos- 
cuti, decit cei din grupa a doua, vizati indeosebi de multi teologi ortodocsi, 
cind vorbesc sau amintesc de eterodocsi in general, ne oprim putin numai 
asupra acesiora. 

In alara de putina cunoastere a celor din urmad, o mo.vare peniru 
care supravietuitorii nestoriamismului si monolizitismului sint vizati de 
teologi si peniru care si noi staruim asupra lor, este indicata de faptul 
ca eterodocsi, acestia, mai mult decit altiii, se pretind a fi ortodocsi, si a- 
ceasta peniru ca unli dintre ei pastreaza intr-adevar pina astazi o forma 
de viata neschimbata fata de cea a cregtinismului primelor secole®). La 
aceasta mai adaugam, tot ca o motivare, si faptul ca, in ultima vreme, 
Bisericile ortodoxe, vizind refacerea unitatii crestinismuluii, isi indreapta 
priviriie din ce in ce mai mult asupra acestora, ocupindu-se de ei in ve- 
derea- unei eventuale intercomuniuni ’). 

Supravietuitorii nestorianismului si siahaliaitiansicl grupati in Bi- 
serici nationale, isi au numele si inceputul de la cele doua erezii aparute 


in secolul V $i condamnate prin sinoadele III Ecumenic (431) si respectiv 

$. Eterodoceli nu sint cesn ce ef se pretind « fi fapt pe care relevé 
‘insusi intelesul cuvintului 

4 Ioan Karmiris, tobe npoclovtag tH 
fm @scloyix Atena, 25 (1954), pp. 211-243, dupa recenzia lui A. Wenger: Bulletin 
de spiritualité et de théologie byzantines, in Revue des Etudes byzantines, tom. 
XII (1955)), Paris, p. 192. 

| 5. Gh. Cront, Iconomia in Dreptul bisericese ortodox. I. Dispensa si gra- 
tierea, Bucuresti 1937, p. 24. 

6. Sf. Ioan Damaschinul, in IIspt Alpéoswy spune ca <«Egiptenii numiti si 
schismatici si monofiziti, cei care s-au separat de Biserica Ortodox4 sub pretextul 
hotaririi din Calcedon..., in toate celelalte ins& sint ortodocsi», la Diac I. Pulpea, 
Posibilitatea intoarcerii Bisericilor monofizite la Ortodoxie, in Ortodoxia, nr. 4, 
octombrie-decembrie 1951, p. 594. 

7. Vezi Pr. Prof. Liviu Stan, in Stuadii Teologice, 
mr. 5-6, mai-iunie, anul VII (1955), p. 306. 
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IV Ecumenic (451). Prin esenta lor doctrinara gresita aceste doua erezii 
sint intr-un dezacord radical. Nestorianismul sustinind separarea celor 
doua ftiri in persoana Mintuitorului, ajunsese sa identifice tirea cu per- 
soana; monolizitismul, aparut ca o reactie impotriva nestorianismului, sus- 
tinind unitatea perscanei Mintuitorului, a mers pina la contopirea celor 
doua naturi intr-o singura lire -- cea dumnezeeasca. Lupta dintre aceste 
doua erezii a adus, in realitate, o contributie insemnata — dupa cum se 
siie — la precizarea doctrinei crtocoxe. Hotdririle sinodului de la Calce- 
don, evitind exagerdarile nestorianismului si monofizitismului, au definit 
existenta celor doua firi din persoana Mintuitorului, ca alcatuind «o sin- 
gura persoana si un singur ipostas», intr-o unire «neamestecata si ne 
schimbata », in mod «neimpartit si nedespartit». 

Atit nestorianismul, cit si monilizitismul nu au disparut, in urma con- 
damnarii lor de catre cele doua sinoade ecumenice. Nestorienii, din cauza 
persecutiilor indreptate impotriva lor in urma condamnarii, au trecut in 
Persia, Mesopotamia ,Arabid si chiar si in India, mentinindu-se pana as- 
tazi in partile acelea. Unii dintre ei s-au unit in secolul XVI si XVII cu mo- 
nolizitii sirieni, iar mai tirziu (sec. XVIII) altii au acceptat unirea cu Roma. 
Cei carora li se mai poate spune astazt nesiorieni adevarati, adica cre- 
dinciosi doctrinei lui Nestorie, sint grupati in jurul Patriarhatului de Ur- 
miah, in Persia ®). | 

Monofizitii au dat dovada de mai multa rezistenta, caci persecutiile 
indreptate impotriva lor dupa sinodul de la Calcedon n-au putut sa-i de- 
termine sa pardseasca locurile Orientului Apropiat de astazi. Avind 0 ma- 
joritate de credinciosi — poporul fiind de pariea lor — ef s-au constituit 
in Biserici aparte, numind Biserica ortodoxa melchiiaé sau imparateasca, 
de stat *®). Monotizitii si-au consolidat pozitia si in raport cu Biserica or- 
touoxa, “are era sustinuta de puterea imperiala in urma Sinodului Cal- 
«edenean. Ei s-au organizat intr-un mod care corespundea si unor nazu- 
inte de independenta nationala a populatiilor acelor locuri'®). Astazi mo- 
nolizitii se prezinta sub torma de unitati bisericesti nationale, in felul 
urmator: 

I. Biserica copta monoliziva din Egipt, de care depinde si Biserica 
Abisiniei; 

I]. Biserica iacobita siriana, care a dus monofizitismul si la crestinii 
de rasa Hindusa de pe coasta Malabarului (India), numiti «crestinii Sf. 
Toma», sau «tomiti», nestorieni la origina; 

III. Biserica armeano-gregoriana 


8. Patriarhul de Urmiach este conducatorul credinciosilor care tin pin& 
astazi fa invatatura lui Nestorie cu privire la separarea celor dowd naturi in 
persoana Domnului nostru Iisus Hristos. Cei care s-au unit cu Roma stau sub 
jurisdictia spirituala a «Patriarhului de Babilon», care are resedint&é in Bagdad din 
1830, Nestorienii uniti cu monofizitii sirieni alcatuiesc Biserica Nationala a Siriei. 
‘Cf. I. Mihalcescu, Compendiu de Teologie simbolicé, Bucuresti 1902, pp. 59-60. 

9. Monahii im deosebi au propagat monofizitismul in Egipt si Siria si, dato- 
rita in mare parte zeluljui lor, poporul celor trei Patriarhii orientale a fost atras 
la monofizitism, cf. Diac. I. Pulpea, art. cit., pp. 588 si 595. 

10. Aceastéa dorinté de independenté a determimat pe egipteni si sirieni 
se indrepteze cu pasiune citre monofizitism si raimind in aceastA credinta. 
‘Vezi Diac. I. Pulpea, studiul cit., p. 590. 

11. Diac. I. Pulpea, studiul cit, p. 594 si intreg studiul. 
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In afara de armeniji gregorieni, care n-au fost monofiziti autentici si 
nici n-au pastrat monolizitismul, dupa cum dovedesc méarturisirile lor de 
credinta si hotdririle unor sinoade armene '”), ceilalti se mentin separati 
pina astazi. doar pe baza unor formule monoflizite, pe care ei insisi le de- 
pasesc printr-o gindire aproape ortodoxa. «ln decursul istoriei lor, mono- 
fizitii au recunoscut existenta celor doua fir in persoana lui Fiistos, in 
«Marturisirile lor oficiale de credinta», precum gsi in diferitele*lor sinoa- 
de !*). Astazi, in «ciuda formulelor greoaie, eterodoxe, cu gust intr-adevar 
eutihian, teologii monoliziti pastreaza o gindire ortodoxa despre taina In- 
ruparii. Intre ei si ortodocsii care adera la delinitia de la Calcedon exista 
‘oO neintelegere de cuvinte, care, cu putina bunavointa si cu putin spirit de 
impdaciuire» s-ar putea inlatura'*). Posibilitatea revenirii monofizitismu- 
lui in Biserica pe care au pardast-o in sec. V, este indicata — pe linga a- 
cestea — si de faptul ca ei n-au irait in izolare completa fata de Biserica. 
«Atit prin trecutul, cit si prin situatia lor geografica, monofizitii faceau 
totusi parte din aceiasi mare familie spirituala» orientala. «In general, 
doctrina, cultul si disciplina crestina a monotizitilor s-a oprit insa la sia- 
diul de dezvoltare dogmatica si cultica a veacului al V-lea»!>). «Rami- 
nind insa in aiara influientei directe a Ortodoxiei, monofizitii nu s-au pu- 
tut adapa pentru imbogatirea doctrinei si inirumusetarea cultului lor cu 
tezaurul hotaririlor dogmatice si canonice ale celorlalte sinoade ecume- 
nice, care au urmat dupa sinodul din Calcedcon si nici din scrierile mari- 
lor teologi ai Rasdaritului, care au trait dupa aceasta perioada» !°). 

Desigur, in grupdrile monoflizite din Orient, nu exista o unitate per 
fecta de vederi asupra*acelorasi chestiuni. In sinul acestora s-au dezvol- 
tat, ca si in protestaniism, anumite secte'’). Majoritatea crestinilor cali- 
ficati monofiziti, nu apartin insa, acestor secte, ci fac parte din acele Bi- 
serici nationale monolizite, asupra carora pare ca incepe sa se exercite 
intluenta polarizatoare a Bisericii . 

Asa sé prezinta, pe scurt, gruparile eterodoxe din Orient. Precum am 
mai spus, mai mult decit alti eterodocsi, membrii acestor grupari pretind 
ca sint ortodocsl, si socoiesc pe deplin justilicata pretentia aceasta, pritt 
faptul ca pastreaza credinta si organizatia Bisericii vechi. Noi nu putem fi 
impotriva pretentiei lor, dar le opunem alirmatia ca Ortodoxia este Bise- 


= 


12. Dimitrie Dan, in lucrarea sa Monofizitismul in Biserica Armeano-Orien- 
tala, Cernduti 1902, pe baza Simbolului de credint&é armean, care marturiseste 
masterea realA din Fecioard, deci diofizitismul, precum si in “baza recunoasterii 
ortodoxiei armenilor de catre Patriarhul Fotie si alti patriarhi rasadriteni pina. 
in sec. XII, sustine c4 armenii gregorienj nicidecum nu sint monofiziti. 

13, Diac. I, Pulpea, studiul cit, p. 627. 

14. Martin Jugie,) Monophisisme, art. in Dict. de Théol. Cath, t. X, 2, col. 
2226-2227. 

15. Aceasta se poate constata de exemplu din faptul c& majoritatea mono- 
fizitilor tin s&rbatorile la datele pe care lesau consacrat primele secole ale cre- 
tinismului. Armenii si coptii, de pild4, sarbatoresc Nasterea Domnului in aceeass 
zi cu Botezul Domnului, Cf. Diac. I, Pulpea, studiul cit, P. 629. 

; 16. Diac. I. Pulpea, studiul cit., p. 629. 

17. Incé din sec. V s-au ivit o multime de curente si secte in sinul mono- 
fizitismului, care juptau unele impotriva altona. Vezi Diac. I. Pulpea, studiul cit., 
pip. 599-603. Mai trebuie si mai amintim cd in afar&i de aceste grupari etero- 
doxe, in Orient mai exist&é inc& wna care a trecut in intregime la unire cu Roma. 
Este Biserica monotelitd maronita, de pe muntii Libanului., 
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rica si deci, mumai cei ce se bucura de calitatea de membri ai ei pot 
alirma — deplin justificabil — ca sint in Biserica. 

Pentru a justifica aceasta afirmatie si deci pentru a dovedi ca Bi- 
serica noastra este cea adevdrata, ne folosim de mariuriile pe care ni le 
olera Simbolul de credinta Niceo-Constantinopolitan. Cele patru insusiri 
. tundamentale, relatate de acest Simbol de credinta, recunoscut de toti 
crestinii, ne oferd criteriul de identilficare a adevdratei Biserici, caci ele 
«constituiesc notele prin care trebuie sa se caracierizez ea» !®). Ortodoxia 
poseda fara dilormare si in deplindtatea lor acesie insusiri si de aceea 
ea se inlatiseaza ca adevarata Biserica. «Ortodoxia este aceasta Biserica 
unica si adevadrata, care pdstreaz4 comunitatea vietii bisericesti, adicd a 


ce nu sta in comuniune cu credinta si viata cu ea, de a se mai acredita 
<a Biserica. In acord cu acest adevar credem ca, intrucit Ortodoxia este 
Biserica, si calitatea de «ortodox» este egaJi cu aceea de membru al Bi- 
sericii adevarate. Crestini eterodocsi, spre a putea redeveni membri ai 
Bisericii adevarate, trebuie sa intre In comuniune de credinta si viata 
<u ortodocsii, sa devina deci ortodocsi 7°). 


Il. Problema membrilor Bisericii. — Biserica, trupul tainic al Dom- 
nului, isi are drept madulare sau membri ai sai pe toti aceia care ii pas- 
treaza invatatura si asezamintele ei sfinte, intregi si nealterate. Ea a tinut 
actoideauna ca membri ei sa fi primit botezul in numele Sfintei Treimi, 
sa pastreze deplinadtaiea credintei si sa primeasca conducerea spre min- 
tuire de catre St. Apostol: si urmasti lor legitimi; episcopii, care stau in 
succesiune apostolica ?!). Posibilitatea de a deveni membru al Bisericii, 
si deci de a se bucura de bunurile pe care le ofera ea, este data fiecarut 
om in parte prin recunoasterea si primirea credintei depline si prin pri- 
mirea boliezului in numele lui Dumnezeu, Cel intreit in persoane (Mat. 
XXVIII, 19; Me. XVI, 15, etc. 22). Orice om — asa dar, — care indepli- 
neste aceste doud conditii, poate deveni membru al Bisericii. Pentru a-si 
putea mentine insa, aceasta calitate, fiecdrui membru i se cere sa stea in 
continua comuniune de viata si crdinta: cu ceilalti membri, primind Ha- 
tul mintuitor prin Sf. Taine si incadrindu-se in rinduiala ei. 

Constienta ca radminerea pe temeliile «adevarului» si pastrarea uni- 
tatii credintei sint posibile numai prin comuniune, Biserica cere membri- 
lor sai sa participe la viata ei stabilita pe baza invataturii Mintuitorului, 
de catre Parintii Bisericii, conditionind si de aceasta conformare, legali- 


18. Pr. Prof. D. St&niloae, Sinteza ecclesiologica, in Studii Teolegice, nr. 
5-6, 1955, p. 281; cf. si Hr. Andrutos, Dogmatica Bisericii Ortodoxe rasdritene, 
trad. de Pr. D. St&niloae, Sibiu 1930, p. 281. 

19. S. Bulgakov, Ortodoxia, trad. de N. Grosu, Sibiu 1933, p. 111. 

20. Lumea crestind — zice Bulgakov — trebuie s& devina ortodoxd; in 
op. cit, p. 237. «Noi ortodocsii credem ca exista o singura cale, ingusta, dar 
sigura care duce "la unirea Bisericilor, si aceasta este reintoarcerea Bisericilor, 
confesiunilor si sectelor ratacite la invataétura dogmaticd,°la credinta si la tra- 
ditia Bisericii 'vechi unite, pe care a pastrat-o nevatamata si intacté numai Bise- 
rica Ortodoxdi CatolicA». I, Karmiris, ta Boyuatixa xat pyyusta 
"ExxAyotag 2 vol. Atena 1952-1953... la Prof. T. M. Popescu, recenzie 
Ja aceast& lucrare, in Ortodoxia, mr. 1, ianuarie-martie 1956, pag. 117. 

21. V. Sesan, Curs de Drept bisericesc universal, Cernduti 1942, p. 61. 


unitatii traditiunii» sfinte'’). Acest adevar se poaie verilica de oricine 
si recunoasterea lui reclama excluderea oricdrei alte grupdart 
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din Biserica, fapt pe care i! doreste si il cere cel care nu se mai incadrea- 
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tatea calitatii de membru al ei, Precum am spus, posibijiltatea participa- 
rii la aceasta viata este data fiecdrui crestin. Ea devine un fapt prin re- 
cunoasterea si primirea rinduielilor Biserticii, pe care -le pastreaza si le 
apara organele sale institutionale, si care sint necesare, caci asigura pas- 
trarea credintei' adevarate si depline. Prin mentinerea rinduielti stator- 
nice, in ceea ce priveste invatarea credintei, adminisirarea Harului si con- . 
ducerea Bisericii, se face postbila comuniunea intre persoane dspdartite 
prin consideratiuni geografice si de timp **), asigurindu-se mentinerea a 
ceea ce este mai de pret, adica a invataturii de credinta. 

Calitatea de membru al Bisericii se cistiga si se pastreaza — asa 
dar — numai in aceste conditiuni. Oricare din membrii ei, laic sau cleric, 
pierde aceasta caliiate si, deci si drepturile pe care ‘e confera calitatea de 
membru, din moment ce nu mai recunoaste aceste conditii. Nerecunoas- 
conditiilor cerute de Biserica membrilor sai, este egala cu nerecunoasterea 
terea Bisericii insasi, caci aceasta insemneaza a nega, sau chiar numai a2 
desconsidera comandamentele ei. 

Pierderea calitatii de membru al Bisericii, insemneaza indepartarea 


za in conditiile amintite, prin insasi aceast4 aiitudine. Recistigarea cadi- 
tatii pierdute si deci revenirea in Biserica, este posibila de asemenea ori- 
cui, prin acceptarea conditiilor ei si renuntarea la greselile savirsite, re- 
cunoasterea calitatii de membru, fiind intotdeauna conditionata de rami- 
nerea sau revenirea in Biserica. 

Celor care au iesit din Biserica si radmin in afara ei, adica eterodoc- 
silor, nu li se poate recunoaste calitatea de membri ai Bisericii, indilerent 
daca au sau nu aceeasi invatatura. In legadtura cu aceasta se pun unele 
inirebari justificate. Ele vizeaza atit chestiunea valabilitatii tainelor ete-. 
rodocsilor, in cazul cind acestia ramin in aiara Bisericii, cit si problema 
conditiilor-reprimirli in Biserica a acestora. Raspunsul la aceste intrebdari 
care constituie si rezolvarea insasi a temei noastre, se poate da tinind 
seama de legislatia canonica si de practica Bisericii pina in vremea roa- 
sira. 


‘Si. Scriptura, recunoscind o singura Bisericd adevarata, recunoaste 
$i o simgura lucrare adevarata, adicd pe aceea a ei). Biserica ecumeni- 
ca a intarit aceasta alirmatie in legaiura cu tainele savirsite in afara ei,. 
preocupindu-se in chip deosebit de taina Botezului. Pentru a defini taina. 
Boiezului ca fiind numai de competiinta adevadratei Biserici, ea a adunat 
toate aprecierile conforme cu doctrina ei, in aceasta privinta. Concluzia. 
fireasca la care a ajuns ea, a fost aceea conforma cu Sf. Scriptura pe care: 
a interpretat-o, ca in oricare alta chestiune de altfel, cu intelepciune Si au- 
toritate. In chestiunea aprecierii tainei Botezului, ea a afirmat, in acord 
cu Sf. Scriptura — ca numai Botezul savirsit in Biserica este adeva- 
rat *). Conform acestei teze, recunoasterea Botezului este, mai inainte de 


22. Idem, Ibidem, p. 63. 

23. Prof. T. M. Popescu, Despre Biserjcd, in Ortedexia, nr. 3, iulie-sept. 
1955, pp. 434-435. 

24. «Nu este decit un Domn, o credint&, un Botez» (Efes. Ty, 5). 

25. Biserica inteleas& nu ca locag de cult, ci in sensul de institutie unicd, 
intemeiata de Mintuitorul nostru Iisus Hristos, pentru mintuirea oamenilor. . 


‘ 
4 
¢. 


Primirea eterodocsilor in Bisericd 287 


toate, in functie de apartenenta la Biserica a celui ce il savirseste. Astfel, 
botezul savirsit de eretici, care nu mai tin de Biserica, pentru ca au pa- 
rasit-o prin nerecunoasterea si alterdrea credintei, mu este adevdrat si 
deci, oricine primeste botezul lor,.nu are calitatea de membru al Biseri- 
cii (can. 46 si 6° apostolic; 19, sin. I ecumenic 4,.sin. I] ecum. 7, sin. If 
ecum .; | Cartagina (256); 1 si 47 al. Sf. Vasile cel Mare) 7°). 

Alaturi cu aceste hotdriri ale Bisericii Ecumenice, ea a adoptat si o 
practica nu totdeauna conforma cu principiul amintit. Astfel, dest 
Biserica hotarise ca botezul savirsit in afara ei, nu este botez, si precizase 
si cine sint cei. care nu mai fac parte din Biserica, revine asupra unora 
dintre acestia, prin hotariri ecumenice si le recunoaste botezul- Asa a re- 
cunoscut ea botezul savirsit in afara ei in numele Stintei Treimi, de catre 
schismatici si chiar de catre unii eretici, care cereau primirea in Biserica. 
Ceea ce este de trebuinta sa mentionam in legatura cu aceasia practica, 
este faptul cd Biserica a stabilit totusi o gradatie in ceeace priveste pri- 
mirea eterodocsilor. Astfel, ea a recunoscut unora numai botezul, iar al- 
tora toate tainele, impartindu-i deci in doua categorii. Pe cei carora le-a 
recunoscui numai botezul — cu motivarea ca este savirsit in numele Sfin- 
tei Treimi, i-a primit, punindu-i sa anatematizeze eresul (can. 7 sin. Laodi- 
ceea) si administrindu-le taina Mirungerii (Can. 7, sin. I] ecum.; 95 Tru- 
lan; 7 Laodicea; 57 Cartagina). Pe altii i-a primit si socotit membri prin 
revenirea lor la comuniunea cu membrii ei, cerindu-le doar sa faca «scri- 
sori» si sa «anatematizeze eresurile lor... si pe toate celelalte» (can. 8, sin. 
I ecum.; 7, sin I] ecum; 95 Trulan, 1, 5 si 47 al Sf. Vasile cei Mare). 

Canonul 7 al sin. Il ecumenic, repetat si intarit de can. 95 Trulan, 
niveleaza deosebirile care fiintau in primele veacuri in Bisericile locale 
cu privire la primirea in Biserica a diferitilor eterodocsi, stabilind prin 
aceasta, totodata, si o norma pentru timpurile viitoare. Dupa prescriptiile 
acestor canoane, eterodocsii «cind se convertesc la Ortedoxie, se primesc, 
tinindu-se seama de depdartarea lor de doctrina ortodoxa, si, sau se bo- 
teaza, sau numai se ung cu Si. Mir, sau se primesc dupa ce se pocdesc 
si martuirsesc credinta ortodoxa»*’). Dispozitiunile acestor canoane au 
devenit regula generala pentru toata Biserica si sint pazite pina astazi 
in Biserica ortodoxa, prin existenta in vigoare a unor rinduieli ceremo- 
niale de primire a eterodocsilor in Biserica 2°). 


26. Cei ce au cdzut prin ratacire de la invatatura Bisericii nu mai au pe 
Duhul Sfint, cAci au renuntat la legdtura cu El, prin padrasirea Bisericii in care 
El lucreaz&. Botezul si tainmele in general ale acestora nu ofera pe Duhul Sfint 
$i de aceea sint «mincinoase» si desarte», sint fara valoare. Can. Sin. local de la 
Cartagina, tinut pe timpu lui Ciprian, in anul 256. 

27. N. Milas, Canoanele Bisericii Ortodoxe, vol. I, partea Il-a, trad. de 
Uros Kovincici si Dr. N. Popovici, Arad 1931, Comentar la Canonul 95 Trulan, 
pag. 477. 

28. Timotei,. presbiter al Bisericii din Constantinopol, in sec. V_ intr-o scri- 
soare catre presbiterul Ioan, spunea: <«Trei feluri .de ceremoniale gasim in pri- 
vinta celor ce se convertesc la sfinta, dumnezeeasca, ecumenica gi apostolica Bise- 
ric&...; ceremonialul prim se refer& la cei ce au nevoie de Sfintul Botez; al doilea 
cind ei nu se boteazdi, ci se ung numai cu Sfintul Mir; al treilea, cind nici nu 
se_boteazd, nici nu se ung cu Sfintul Mir, ci numai anatematizeazA eresul lor si 
pe toate celelalte»>. Vom vedea cum aceste ceremoniale sint in vigoare si au putere 
deplin& pind ast4zi. La: Nicodim Milas, op. cit., pp. 477-478. 
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In urma analizarli acestor canoane, care stabilesc pe de o parte nuli- 
tatea Botezului si al oricdrei alte taine savirsite in afara Bisericii, iar pe 
de alta reglementeaza recunoasterea, in anumite cazuri, a acestora, sin- 
tem in situatia de a impartasi ideea celor care vorbesc de o «discrepanta 
intre teoria si practica Bisericii» *’). Desigur, pentru primirea Botezului 
si in general a tainelor savirsite de schizmatici, exista de drept o justifi- 
care. Socotindu-i pe acesiia nedespartiti de membrii Bisericii, prin cre- 


_dinta, deci facind inca parte din Biserica "), recunoasterea tainelor sa- 


virsite de ei, nu lezeaza principiul cdé numai in Bisericd este botez ade- 
varat. Problema nepotrivirli dintre teoria si practica Bisericii se pune, 
insa, tnult mat serios in legatura cu recunoasterea Botezului_ ereticilor. 
Cum se poate justilica convradictia aceasta dintre definitia dreapta a Bi- 
sericii, «4 Botezul adevarat este numai in Biserica, cu recunoasterea Bo- 
tezului -elor ce nu mai sint in Biserica? Daca ‘recunoasterea botezului 
schismaticilor se poate totusi justifica, recunoasterea Botezului ereti¢ilor 
mu se poate sustine pe baza acelorasi detinitii, caci in esenta este in total 
dezacord cu acelea. 

Problema aceasta a recunoasterii tainelor éreticilor scoate la iveala 
citeva idei mult controversate. Printre acestea se afla si asa zisa idee a 
caracterului indelebil al tainelor (characteris spiritualis indelebilis), a- 
pdruta in aceeasi vreme cind se disputa chestiunea primirii eierodocsilor 
si care largeste deosebirea intre Biserica apuseana si cea rasdariteana. 

Se stie ca in vremea lui Ciprian a avut loc o disputa intre acesta si 
Firmillan, reprezentind Bicerica rdsdriteanad de o parte si papa Stefan al 
Romei, pe de alta parte. Episcopii rasdariteni, intemeindu-se pe adevarul 
ca exista o singura Biserica si un singur Botez, adica acela adminisirat 
de ea, nu.admiteau nici o valoare botezului ereticilor 7‘). Biserica romana 
a avut insa o alta atitudine in aceasta chestiune. Ereticii erau considerati 
cazuti doar de la crestinism si ii primeau in Biserica prin punerea miini- 
lor asupra’ lor ca si asupra pacatosilor **). Observind aceasta practica a 
Bisericii romane, Fer. Augustin afirma ca taina Botezului si taina Hiroto- 
niei au un caracter indelebil, adica imprima in cel care le primeste, ceva 
indelebil, care persista chiar in pacat si erezie **). Aceasta concluzie are 
urmarile ei firesti care duc la recunoasterea oricadrei taine din afara Bi- 
sericii, caci asa cum conchidea insusi Fer. Augustin, slujitorul odata_ hi- 


>. 


29. Martin Jugie si A. Palmieri, apud Pr. Prof. Isidor Tudoran, Principiul 
iconomici din punet de vedere dogmatic, in Studii Teologice, nr. 3-4, martie- 
iulie 1955, p. 146, notele 19 si 20. 

30. Canonul 1 al Sfintului Vasile cel Mare. 

31. <Ciprian mentioneaza un sinod tinut la Cartagina, la inceputul veacului 
Ill, sub presedintia lui Agripiniu, carele cu unanimitate a pronuntat nulitatea 
potezului ereticilor. Cyprian, De haereticis baptizandis, epist. LXXI, nr. 4 et 
epist. LXXIII, la N. Milas, op. cit., comentar la can. 7 al sin. II ecumenic, p. 
130 si 131. | 

32. N. Milas, op. cit., p. 130. 

33. «Nulla ostenditur causa cur ille qui ipsum letaiiinn amittere mon 
potest, jus dandi potest amittere. Utrumque enim sacramentum est, et quadam 
consecratione utrumque homini datur: illud, cum baptizatur; istud cum ordina- 
tur; ideoque in catholica utrumque non licet iterari, Contra epist, Parmeniani, 
TI, n. 28, col. 70; cf. Epist. CLXXIH, 3; CLXXXV, 23, P.L., tom. XXXIII col. 
754, 813, — la A. Michel: ‘tn "Dies. de Théol. Cath, vol. XI, partea Il-a, 
col. 1279. 
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-fotonii valid, boteaza- si hirotonzste valid, chiar separat de Biserica 3+). 
Acceptarea acesiei afirmatii insa, nu se poave jace fara riscul de a ataca 
dogma despre o unica Biserica, singura in masura sa administreze tainele 
Gn mod valid. 

Teologia apuseana, dezvoltind aceasta idee despre taine, continua, 
a $i Fer, Augusvin sa asemene «pe cei ce se fac partasi ai tainelor — in 
afara Bisericii — cfi cei ce se impartasesc cu nevrednicie in Biserica %) 
De ftapt aceasta are ca o justificare succesiunea fizica a hiroioniei, pe 
are o recunosc ereticilor hirotoniti in Biserica deci valid, dar aceasta 
justificare olera conditiile ca ereticii s4-si consolideze si mai mult pozitia 
lor, ceea ce nu poate fi decit in defavorul Bisericii. 

Biserica tasariteana, asa cum nu a fost de acord in practicd, nu este 
de acord nici in teorie cu aceasta idee, caci ea vede in aceasta o largire a 
«limitelor unei singure Biserici vazute» si implicit pericolul anularii dog- 
miei despre o singura Biserica °°). Biserica ecumenica socoteste ca Harul 
primit prin slintele Taine lucreaza numai atita timp cit crestinul respec- 
tiv sta in comuniune cu Biserica. «Cei ce s-au lepadat de Biserica — zice 
SE Vasile cel Mare — n-au mai ayut harul Duhului Siin: peste ei, caci 
a lipsit comunicarea prin inltreruperea succesiunii. Cdaci... cei care s-au 
depariat aveau hirotoniile de la Parinti, dar cei ce s-au rupi, devenind mi- 
reni, n-au avut putere nici de a boteza, nici de a hirotoni, nici nu puteau 
da altora harul Duhului Sfini, de la care ei au cazut» *’). Fara indoiala, 
in acord cu aceasta afirmatie a Sfintului Vasile cel Mare, devenita nor- 
mativa pentru Biserica ecumenicd, nu se poate sustine caracterul indéle- 
bil al hirotoniei. 

Dar daca hirotonia nu are in acast caz caracter indelebil, nu tot asa 
se poate alirma cu privire la taina Botezului, care imprima intr-adevar 
um oarecare caracter indelebil. Este necesar insa sa precizam ca acest Ca- 
_facter i] are iiumai aspectul negativ al lucrdrii tainei Botezului, caci asu-- 
pra curatirii pacatului stramosesc, intr-adevar nu mai poate avea reper- 
eursiuni, cadtrea din har, in cazul ereziei. Celdlalt aspect al Botezului, 
prin care ni se conlera reva, nu mai are caracier indelebil, caci fiind sus- 
tinut de har, depinde de raminerea in el. 

Revenind la chestiunea recunoasterii validitatii tainelor celor ce au 
parasit Biserica, trebuie sa spunmem ca aceasta nu poate atrage dupa sine 
implicit concluzia ca tainele au caracter indelebil. Aceasta alirmatie ne 
este intadrita nu numai de fapiul ca s-ar ataca definitiile date in acord cu 
invaidiura Bisericii, dar si de constatarea ca recunoasterea tainelor etero- 
docsilor s-a facut intotdeauna de catre Biserica printr-un pogoramint si 
o ingaduinta de la unele 'rinduieli omenesti ale ei. Practica Bisericii de a 
face concesiuni de la unele reguli sau rinduieli ale ei, fara a le suspenda, © 
pentru cei care o doresc, dar sint impiedecati s4 vind la ea «prin aspri- 
mea orinduielilor» impuse de Biserica, dezvdluie o caliiate esentiala | a a- 


34. De bono conjugali, 32, P.L. f6m. XL col. 394, la A. Michel, op. eit, 
@n Dict. cit. cok 1280. 
35. Hr. Andrutos, Simbolica, trad. de Prof. Justin Mojistscu, Craiova, 1955, 
26. Idem, thidemm, pp. 257-259. 
37. Canonul 1. 
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devaratei Biserici**). Insusirea aceasta se bazeaza pe spiritul de ingadu- 
inta care depdsegte «strictetea legii prin plinataiea bunatatii», pe acel prin- 
cipiu numit de teologi iconomie **).: 

Bisericii nu-i poate fi indiijerent fap’ul ca in afara ei se fac acte im 
numeie ei si cu scopul pe care-l are ea. Scopul Bisericii ar fi oarecum ne- 
glijat daca ea ar fi ramas la litera «stricta a legii» intotdeauna, tara sa — 
ja in seama si sa se preocupe si de situatia celor din afara ei, dar care na-- 
zuiesc impreuna cu ea spre acelasi ideal, mintuirea. 
~ Desigur intentia si dorinta ei ca toti oamenii sa vind la «cunostinta 
adevarului» si sa «se mintuiasca», constituie motivul fundamental pentra 
care Biserica acorda ingdduinte in favoarea celor care voiesc sa redeyina 
membri ai sai. Acordarea ingaduintelor, peniru acestia, in ceea ce pri-. 
veste coniormarea cu rinduielile ei omenesti*’), pe care o putem vedéa dir 
practica Biserici, este in acelasi timp o dovada ca Biserica nu a negfijat 
aceste probleme. Ceva mai mult, aceasta practica «a ingaduintei», in si- 
tuatu si cavuri indicate, este si un semn si o distinctie a adevdratei Bi- 
. Serici. 

Prin iconomie, fara a se introduce arbitrariul in Biserica, se trece 
totusi peste unele rinduieli intemeiate pe o dreapta si chibzuita intelegere 
a adevarurilor Bisericii. Se poate spune ca prin iconomie se incalca insaei 
dreptatea, desi pogoramintele Bisericii nu vizeaza incalcarea dreptatii st 
nici recunoasterea erorilor eterodocsilor. Iconomia s-ar putea considera 
ca o regula, dar numai in anumite cazuri. Este regula cind prin ea «se ur- 
maresie binele duhovnicesc al iuturor, si al fillor ei si al celor ce au cazut 
de la ea si vor sa se reintoarca gi al celor care se apropie de ea cu incre- 
dere, parasind erezia in care s-au nascut»*'). In atara de aceste cazuri, 
iconomia nu este regula si aplicarea ei, deci, nu se poate justilica. — 

Se poate alirma in legatura cu aplicarea iconomiei ca Biserica are 
ririduieli dniemeiate pe insasi doctrina ei (invatatura ei de credinta)}, pe 
care le pdstreaz4 mereu ca avind aceeasi valoare. Socotind in u- 
nele cazuri e prea greu de indeplinit dreptatea, ea a prevazut si unele ex- 
ceptii, care nu se pot justifica decit prin-ingaduinté sau pogoramirnt. In- 
gdduinta Bisericii a fost si este ins4é permanent conditionata de credinta 
si dorinta celui ratacit, si de aportul. pozitiv in favoarea Bisericii, vizat 
prin indrumarea spre mintuire, a cit mai multi dintre cei ce se gaseau in 
alara ei. Ceea ce este necesar sa mentiondm aici, este faptul ca, prin ico- 
nimie Biserica nu diformeaz4 adevarurile dogmatice. Ea merge in cauta- 
rea $i intimpinarea oilor ratacite si le cerceteaz4 cu blindete, dar nu scapa 
din vedere niciodata ca ea este cea adevaraia si nu are nimic gresit, sau 
de prisos. In aceasta actiune Biserica tine seama ca «invatatura de cre- 
dinta constituie ultima limita de aplicare a iconomiei, care nu va fi de 


38. Ibidem. 
39. Pr. Prof. Isidor Tudoran, studiul cit., pp. 139-140. Vezi intreg studimi. 
_ 40. Este vorba de rinduielile instituite de Biserici’ in dependent’ de inva&t&- 
tura ei de credintéa, cu scopul de a se mentine comuniunea continud intre toti ce¥ 
ce le primesc gi le respecté. Aceste rinduieli sint, de fapt, omenesti, si nereen- 


goasterea lor temporalé de c&tre unii credinciosi poate fi iertat& de Biserich fiirk 
nici un risc pentru ea. 


41. Pr. Prof. Is, Tudoran, studiul cit., p. 147. 
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pasita fara un mare perico! de diformare a adevarului dogmatic si prin 
urmare a credintei» 

Recunoasterea prin iconomie, asa dar, a unor taine savirsite in afara 
ei, dar intocmai ca ea, in cazul cind eterodccsii respectivi sau grupdarile 
lor ar cere sa stabileasca intercomuniune «in sacris» cu ea, sau ar voi sa 
se intoarca la ea parasind erezia in care s-au nascui, nu ataca adevaru- 
rile dogmatice **). Aplicarea iconomiei, inteleas4 astiel ca o exceptie, in- 
latura ideea unei contraziceri intre practica si teoria Bisericii. ~~~ 

Ca orice exceptie, care intareste regula, iconomia da si mai multa va- 
loare rinduielilor bisericesti. 

De-alungul veacurilor, Biserica ortodoxa, singura care a pdastrat cre- 
dinta mintuitoare «in totalitatea si integritatea ei», s-a considerat, pe drept 
_cuvint, ca unica continuatoate a Bisericii ecumenice. Ea si+a contirmat 
legaliiatea alit prin raminerea «in adevar», cit si prin continuarea lucra- 
rii.ei in spiritul si in sensul indicat de Biserica ecurnenica. Astazi ea ce 
afla pe aceleasi «temelii apostolice», avind toate insusirile aratate de Sim- 
bolul Niceo-Constantinopolitan si urmdarind acelsi scop: mintuirea oa- 
menilor. Ea isi contirma legalitatea si atunci cind primeste pe eretici dupé 
mdasura dreptatii ( éxoipera) . dar si in cazul cind ea face uz de icono- 
mie (oixovopia); Ccaci procedeazi intocmai ca Biserica ecumenica, fara 
sa fie prea aspra in general, sau ingaduitoare fata de incalcarea princi- 
piilor sale, in special. 

[storia bisericeascd ofera dovezi destule din care se poate vedea ca 
iconomia nu a fost si nu este o regula fixa care sa se aplice (neconditio- 
nat), oricind si in orice imprejurare. Pentru a vedea aceasta este suticient 
sA amintim ca Biserica ortodoxd nu a urmat aceeasi linie in pract:ca pri- 
mirii catolicilor, anglicanilor si protestantilor- Hotaririle urmate de ma- 
joritatea Bisericilor ortodoxe, arata ca uneori le-a recunoscut Botezul a- - 
cestora, alteori nu, si in general nu a existat-o acceptare unanima in a- 
ceasta privinta **). 

Problema acestei deosebiri in modul de a primi pe aceias> eterpdocsi 
arata de fapt o inconsecventa a Biserici? ortodoxe. Explicatia insa, este in 
legatura — si in cazul acesta — tot'cu iconomia sj aplicarea ei. Cind Bi- 
serica n-a aplicat iconomia, eterodocsii respectivi au fost cercetati? dupa 
dreptate si, gasindu-i ca nu au primit Botezul conform «traditiei Stintiior 
Apostoli si dumnezeestilor Parinti» ai «Bisericii catolice Si ecumenice>, 
le-a administrat Botezul ei si: astfel i-a primit *). Cind a gasit de cuviin- 
ta ca-i mecesara iconomia, a aplicat-o in cazul acelorasi eterodocsi, pe 


42. H. 8. Alivisatos. Capris te dreit camen de 
la A. Wenger, recenzia cit., p. 190. 

43. In privinta aceasta, vezi studiul pe larg al Pr. Prof. Liviu Stan, Succe- 
siunea preecum si acela cite#\ al Pr. Prof. Isidor Tudoran. 

44. Mitropdlitul Gherman de Ainos, in studiul: xbpovg tod Bartionatoe 
thY alipetix@v IM: 27 (1955) noteazi urmAatoarele variante ale prac- 
ticii Bisericii Ortodoxe in aceast4 privint&é: 1° inainte de Sinodu} din 1484; 2° de- 
ciziile din 1484; 3° de la Sinodul acesta pind la Ciril V; 4° practica Bisericii Ruse; 
5°-ratiunea deciziilor lui Ciril V; 6° practica dupa 1756; la Wenger, recenzia cit,, 
pag. 191. 

45. Din decizia Simodului de la 1756. Vezi la Nicodim Milas, op. \ cit, vol, 
cait,, Comentar la can. 95 Trulan, pp. 478-479. 
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care alteori i-a primit dupa dreptate *°). Prin aceasta practica,; Biserica 
ortodoxa4 n-a anulat rinduielile ei, dupa cum nici nu a inlaturat posibili- 
tatea aplicarii iconomiei. 

In ultima analiza, iconomia trebuie infeleasa ca fiind similara cu lu- 


crarile supraiiresti, meprevazute si neincadrate in reguli fixe, prin care 


ndturalul se depdseste pentru acel timp cit dureaza lucrarea. Rinduicitie 
Bisericii, legate strins de adevdrurile de credinta in slujba cdrora sint 
puse, sint omenesti, dar au valoare permaneta. Biserica, pentru scopurt 
mai presus de aceste rinduieli, le evita in unele cazuri si de drept ea are 
oricind o justilicare prin iconomie. Oricum insa, s-ar justifica iconomia, 
ea este si ramine in fond 0 depasire a regulei si a dreptati. 

Organul in drept sa chibzuiasca situatiile si sa decida asupra apli- 
carii iconomiei, este Sinodul. Membrii lui: episcopii, pot exercita acest 


drept, in masura in care sint in acord cu hotaririle sinodului respectiv din 


care fac parte. 

In vremea noastra schon primirii eterodocsilor, are aceeasi rezol- 
vare. Rinduielile Bisericii ecumenice sint pazite cu acteasi strictete, fara 
sa se excluda aplicarea iconomiei. 

Daca observam insemnarile si rugdciunile din rinduielile de primire 
in Biserica Ortodoxa romina, asa cum prevede Molitvelnicul rominese, 
iata care sint conditiile pe care trebuie sa le indeplineasca, pe de o parte 
cel ce vrea sa devind membru al Bisericii, iar pe de alta acela care-l ais | 

— Cel ce vrea sa devinad membru al Bisericii ortodoxe, trebuie sa 
eae sa se lepede de ereziile sau ratacirile schizmatice; 

2. — Sa-si legitimeze apartenenta la gruparea din care pleaca, prin 
actul de nasiere sau prin alte acte din care se poate vedea credinta etero- 
doxa; 

3. —*Sa primeascd invatatura ortodoxa si sa se intdreasca intru a- 
ceasta de catre preot, cu binecuvintarea episcopului; 

4. Sa se supuna unei rinduieli de primire in care se afld unele lepa- 
dari, rugaciuni, Simbolul credintei si o rugaciune de dezlegare; 

5. — Sa primeasca Mirungerea, in cazul cind este scnmizmatic, sau 
chiar si eretic cu Botez recunoscut valid, sau sa primeasca $i Botezul, 
cind Botezul primit in gruparea eterodoxa respectiva nu i se poaie recu- 


 noaste *°); 


6. — Sa subscrie o marturisire de credinta 
Cel care primeste poate fi episcopul, sau, cu binecuvintarea acestuia 


46. Din hotdrirea Sinodului din 1756, reiese, pe bund dreptate, ca Botezul 
acestora nu este adevarat. La N. Milas, ibidem, pp. 479-480 __ gi ‘nota 2, p. 480. 
47. Vezi Mbolitfelnicul rominesc din 1937, nemodificat cu nimic in aceasta 
privinta pind ast&zi. Molitfelnicul din 1950 p&astreaz& intregi aceleasi ceremonii 


primire a eterodocsilor. 


48. Conform canoanelor, Botezul care nu este sdvirsit in numele Sfintei 
Treimi (Can. 47 Ap., 48 Cartagina etc.), asa cum intelege gi crede Biserica ade- 
varata (Can. 7, Sin. II ecum., 95 Trulan etc.), gi nu este facut. prin afundare 
de trei ori (Can. 50 Apost. etc.) nu se recunoaste ca valid in cazul revenirii in 
Biserica. 

49. Aceasta este o completare la Simbolul credintei si o accentuare a re- 
nuntdrii la greselile impdrtasite in gruparea eterodox4, din care vne eterodoxul 
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si preotul. Acesta din urma cerceteaza pe respectivul eterodox si dupa a- 
ceasta, cu aprobarea episcopulu sau il catehizeaza si apoi ii savirseste 
rinduiala de primire, desigur tot in dependenta de aprobarea episcopului. 
In urma, 4rimite episcopului Adeverinta marturisirii de credinta, semnata 
de noul membru al Bisericii °°). 

Rinduielile acestea nu arata nimic nou, caci sint in acord cu practica 
Bisericii ecumrenice. Se respecta rinduielile ei, care au valoare permanen- 
ta, fara sa-se excluda aplicarea iconomiei. Posibilitatea aplicarii icono-— 
miei este data si astazi, in Biserica noastra, prin mentiunea pe care o 
face o insemnare a Molitvelnicului, care zice qa, atit catehizarea, cit si 
rinduiala primirii se savirsesc cu aprobarea episcopului, care este in drept 
sA faca uz de iconomie®!) 

In toate bisericile ortodoxe autoceface, practica, desi neuniforma, este 
de acord totusi in principiu, cu aceleasi rinduiely ecumenice. Pe plan teo- 
retic insd, problema primirii eterodocsilor in Biserics reprezinta inca o 
chestiune nerezolvata. «Ea se afla in centrul teologiei orfodoxe contem- 
porane si figureaza de mult in programul unui viitor sinod panortodox. 
Sf. Sinod al Greciei a cerut teologifor sai s& pregdteasca rapoarte asu- 
pra acestei chestiuni». In urma acestei invitatii, profesorul de Teologie 
dogmatica de la Atena, I. Karmiris a publicat concluziile raportului sau, 
aratind ca «Sinodul panortodox va trebui sa decida: 

a) care sini ereticii sau eterodocsii care trebuie sa fie rebotezati; 

b) care sint cei ce vor trebui sa fie primiti prin Mirungere;. 

c) care sint cei ce trebuiesc primiti printr-o simpla profesiune da 
credinta». Dinsul face chiar si -o repartizare, astfel: Dupa prima rindu- 
iala trebuiesc primiti unii dintre protestanti, care n-au pdstrat succesiu- 
nea apostolica in Botez si hirotonie. Eterodocsii din aceasta categorie, dupa 
parerea sa, trebuiesc exclusi de la iconomie si ca urmare acestora li se 
va administra Botezul si Mirungerea, pentru a putea deveni membri ai 
Bisericii ortodoxe. Dupa a doua rinduiala socoteste ar trebui primiti 
catolicii, vechii catolici, uniatii si protestantii moderati: luterani si an- 
glicanii, prin iconomie pentru Botez, administrindu-li-se taina Mirunge- 
rii. «Botezul acestei grupe este «nevalid», pentru ca profeseaza Filioque- 
si boteaza prin stropire, fap confirmat si prin decretul Sinodului din Con- 
stantinopol, din 1756, care prescrie rebotezarea lor». Autorul cere insa 
Sa se faca uz de iconomie in sazul acestora si propune abolirea decretului — 
din 1756, care de altfel nu este universal pazit de Biserica. ; 


50. Marturisirea se alcdtuieste printr-o punmere in acord cu inv&tdtura orto- 
dox&i a credintei eterodocgilor respectivi, accentuindu-se, in deosebi punctele de 
doctrina asupra cdrora grupadriie eterodoxe respective impdrt&sesc alte idei gi 
explicatii. Acestea se pot vedea din «<Adeverintele» méarturisirilor de credint&, cit 
gi din rug&ciunile si insemndrile pe care le cuprind ceremonialele de primire a 
eterodocsilor, ~* 
| 51. Vezi insemnéarile dinaintea rinduielilor de primire a ereticilor (luterani si 
calvini) si schismaticilor, din Molitfelnicul rominesc. 

! 52. Ceea ce trebuie s& precizim in urma prezentdrii ceremonialelor rin- 
duielilor de primire a eterodocgiJor in Biserica Ortodox&i Rromin&, este faptul c& 
lipsegte cel de al treilea ceremonial prin care se primesc acei eterodocsi cérora li 
@e recunosc toate tainele. Lipsa acstui ceremonial din Molitfelmic nu exclude ins& 
posibilitatea primirii unor eterodocgi, numai printr-o profesiune de credint4, 
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Dupa a treia ri la, trebuiesc primiti schizmaticii, prin protesiu- 
.  nme-de credinta, si prin taina. Pocaintei. Autorul inclinad sa treaca in acea-— 
| sta categorie pe catolici, vechi-catolici, alaturi de unii monofiziti din O- 
riert 
Constient de complexitatea acestei probleme, profesorul de Teologie 
a dogmatica de la Atena, I. Karmiris, nu considera sufiaiente aceste pro- 
puneri. Rezolvarea detinitiva a acestei probleme nu apartine niciunei bi- 
_-serici ortodoxe autocefale, caci hotdririle acestora «n-au decit un carac- 
ter provizoriu». Singura in masura sa limpezeasca aceasta problema este 
Biserica ortodoxa universala°*). La aceasta concluzie ajung de fapt toti 
teologii ortodocsi, caci toti sint convinsi ca stabilirea unei practici uni- 
forme, nmecesara pentru primirea eterodocsilor in Bisericad, este si ramine 
in competenta unui sinod al Bisericii ortodoxe universale. 
III. Concluzii si sugestii. — Considerattunile noastre in legaturad cu 
problema primirii eterodocsilor in Biserica sint menite sd aduca aceasta 
| problema in centrul preocuparilor teologice si sa ofere citeva sugestii. 
| Crestinismul se prezinta de multa vreme, diferentiat in grupuri mai 
| mari sau mai mici. Conliguratia sa actuala da impresia unui conglomerat 
lipsit de unitate si consistenta. Dar astazi, ca si intotdeauna, Biserica este 
singura in masura sa remedieze aceasta situatie, apropiindu-i si unindu-i— 
sine pe toti crestinii. 
Biserica «una, slinta, soborniceasca si apostoleasca4», ai carei membri 
| in totalitatea lor stau in legatura cu Intemeietorul ei nevazut, este Or- 
 todoxia. Ea ‘pastreaz4 comunitatea vietii bisericesti si «poseda adevarul 
| fara pata si in toata plenitudinea lui» ®°). Membrii ei, de aceea, sint mem- 
_ bri adevarati ai Bisericii adevarate, caci alara de ea alia Bisericaé nu mai 
. poate exista. Numai prin participarea la ea, ca parti de aceeasi natura 
ale aceluiasi intreg, pot fi socotive, ca unitati bisericesti, unele organizatii 
religioase? 
: Crestinii din afara Bisericii chia fosti fii si membri ai ei, calili- 
cati eterodocsi din cauza amagirii care i-a instrainat si-i mentine Sepa- 
rait de Biserica, nu mai au calitatea de membri adevarati. Ei insa poi re- 
dobindi aceasta calitate, adica redevin ortodocsi, in conditiile ‘pe care le 
Stabileste Biserica. 
7 Trecind peste unele rinduieli ecumenice, fara insd a le suspenda, in 
| practica primirii eterodocsilor, Biserica ortodoxa merge pe linia trasalta 
; de Biserica ecumenica. Rinduielile stabilifte si recunoscute de Sinoadele 
- ectmenice, i-an fost si ii sint totdeauna reguli in aceasta privinta. 
| Jinind seama uneori de situatiile speciale, cind «asprimea orinduic- 
lilor» ei, impiedica pe cineva sa vina la ea, Biserica a facut pogoraminte 
dela acestea. Iconomia, care esie o ingdduinta ce se aplica numai in aceste 
cazuri, nu poate fi impusa si aplicata ca o norma generala. Ea se aplica, 
conditonat de dorinta si credinta celor ce revin, si in interesul Bisericii. 
Prin aceasta Biserica nu renunta la invatatura si nici macar la regulile 
ei de viata intemeiate pe phe credinta, si nu recunoaste erorile cclor 
carora le aplica iconomia.. 


la A. Wenger, recenzia ‘cit., pp. 192-193. 
Prof, D. Staniloae, studiul cit., p. 282. 
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Aprecierea eterodocsilor ca «mai apropiati>» sau «mai indepartati 
de Biserica», n-are nici.o valoare, atiia vreme cit acestia isi mentin 
erorile for, nerecunoscind Biserica adevadrata. Ei nu sint cu nimic deose- 
biti inire ei, din punctul de vedere al Bisericii, chiar daca au erori mai 
miulie sau mai putine. Toti apartin aceleasi categorii de crestini care au 
fendinte centrituge tata de Biserica adevarata, socotita centrul spiritual 
ai lumii crestine. Biserica face distinctie intre ei si-i imparte in catego- 
doar in vederea primirii lor. 

‘In ceea ce priveste primirea eterodocsilor in Bisericd, o alta regula 
‘de primire, in aiara de rinduelile si practica Bisericii Ecumenice nu poate 
fi acceptata. Pastrind-o pe aceea, Biserica ortodoxa procedaza dupa cum 
gaseste c4 eterodocsii sint mai apropiati sau mai depdartati de invatatura 
ortodoxa. Comparind invatatura ei, cu a acelor grupdari din care vin ete- 
rodocsii, ea observa deosebirile pe care le si vizeaza in «Adeverintele» 
miarturisirilor de credinta pe care trebuie sa le subscrie eterodocsii, si le 
stabileste conditiile de primire. Orice ingaduinta a ei in aceasia privinta, 
facuta eterodocsilor, nu altereaza si nu minimalizeaza fondul sau doc- 
trinar. 

Recunoasterea unor taine ale i tndalne in cazul revenirii lor in 
Biserica, nu insemneaza reglementarea valorii tainelor din afara ei, caci 
practica Bisericii nu este menita sa contrazica normele stabilite de Bise- 
rica Ecumenica. Readministrarea harului la revenirea in Biserica, in ca- 
zul.ereiicilor, este indreptatita chiar si atunci — cind se poate aplica ico- 
mona, de asa numitul aspect negatin al tainei Botezului, tai- 
mele in general nu imparidsesc caracter indelebil reconditiona‘. Faptul ca 
iconomia este o depdsire a cea ce este drépt si firesc, intru cit esie con- 
ditionata si posibila ca ceva extraordinar, nu poate fundamenta concluz.a 
sgresita ca harul exista lucrator si in alara Bisericii, ci din potriva confir- 
ama cele spuse. 

Biser.ca oriodoxa doreste sa intieze pe ioti oamenii din afara ei. Ea 
nadajduieste insd, ca mai intii va putea infrati pe fiii sai cu membrii gru- 
parilor eierodoxe. Gindul ei se indreapta mai cu seama cAatre crestinif mo- 
nofiziti si chiar nestorieni din Orient, care au inlaturat mult pricina des- 
partirii lor de ortodocsi, intelegind altfel decit alta data formulele dogma- 
tice stabilite de Biserica Ecumenica. 

Desigur si pe ceilalti eterodocsi nadajduieste sa-i uneasca in sine 
e<aci ea le adreseaza tutror chemarea sa. 

Faptul ca Ortodoxia singura a ramas pe temelia cea adevdrata, pusa 
de Mintuitorul, nu constituie — in nici un chip — motiv de mindrie pen. 
tru ea. Ortodoxia se intristeaza mai de garba de pustiirea care s-a aba- 
tut peste ogoarele Domnului atit de imbelsugate odinioara, si nu are bu- 
“curie mai mare decit aceia, sa descopere in fiecare grupare sau confesiu- 
me crestin4a cel putin cite zece credinciosi din «semintia !ui Lot». 
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DESPRE CARTI REVISTE 


PREOCUPARI DOGMATICE-SIMBOLICE 
IN LITERATURA TEOLOGICA CONTEMPORANA. I. 


a Indicatii bibliografice *) 


Exceptind prezentarile si studiile pe marginea unor_publicatii stradine, care 
S-au mai facut in revistele noastre, si pe celé pe care nu le-am putut cunoaste sub: 
nici o forma, lucrarea de fata vrea sa aduc& in cimpul teologiei rominesti o parte 
din contributia literaturii teologice contemporane (aproximativ a ultimilor sapte 


ani) in ramura dogmatica si simbolicaé. Pe linga unele indicatii sumare, de titluri si 


de cuprins, menite sa fie simple informatii bibliografice in ajutorul celor aplecati 
asupra unor studii de specialitate — informatii a c&ror valoare o cunosc cei In 
cauza —, am crezut necesar si mu trecem peste unele probleme far& s& le sesizim, 
mai ales cind aceste probleme marcheazaé orientari noi, sugestii sau solutii bine- 
venite, sau, dimpotriva, ar putea s& fac& un radu serviciu cititorului ortodox ne- 


-avertizat, provocind confuzii si generind eroeri. Prin urmare, in intentia subtitlulut 


trebuie si se banuiascda tau numa! indicatii de bibliografie, ci si indica‘ii 2supra. 
problemelor noi, asupra elementelor controversate, si a stadiului actual a? unor 
controverse, asupra curentelor, teoriilor si sperantelor pe care ni le descopere abor- 
darea teologiei dogmatice la nivelul ei contemporan interconfesional, nivel cu care 
trebuie si ne familiarizim cit mai neintirziat, ceea ce de fapt si incearcda prezen- 
tarea nogstra. Unele din lucrarile prezentate, vor putea interesa si alte ramuri a'e 
Teologiei, in special Patrologia, Exegeza Noului Testament, Teologia fundamentala, 
Dreptul bisericesc si altele, in m&sura in care materia acestor ramuri este: fie Izvor, 
fie beneficiara a Teologiei dogmatice si simbolice. De aceea, nici nu consideram 
tangentele firesti cu alte discipline teologice, drept o incadlcare de domeniu, ci dim- 
potriva o implinire. 

Nu avem, si nici nu am putea. avea, pretentia ci am epuizat tema pe care 
ne-am propus-o. Cimpul Teologiei dogmatice si simbolice e destul de larg, si cata- 
logul incercarilor de a prinde adevdrul in formule de netdg&duit, sau de a l4muri 
formulele care cuprind adevarul, e destul de mare, si creste mereu. Totusi consideram: 
c& cele peste patru sute de nume si titluri, cu toate implicatiile asupfa c4rora se 
face mentiune, vor ajuta teologului ortodox s& capete mai intii o vedere de ansamblu 
asupra preocuparilor dogmatice-simbolice actuaie din lumea crestinaé, si apoi @ 
orientare, pe cit posibil precisi, ortodox4, in acest ansamblu care nu exceleazh 
totdeauna, ast4zi ca si in trecut, printr-o desdvirsita unitate de doctrind. In Apus, 
sintezele bibliografice fac de mult carier&é frumoasad, ceea ce dovedeste utilitatea lor. 
Sataville si Wenger sint nume care s-au consacrat in ultima vreme si prin ase- 
menea lucréri. La noi sint cunoscute sinteze de genul acesta, ale D-lui Prof. TF. M_ 
Popescu, Prof. Diac. E. Vasilescu, Fr. Andrei si Arhid. V. Anania, in rindul cdrora: 
se fmscrie $i incercarea noastra. | 

O sintez&a dogmaticé-simbolicé, nici de proportiile acesteia si nici mai re- 
strins4, nu a mai apdrut nici in Apus, nici la noi, Ici-colo au fost prezentate fie 
carti izolate, fie au fost incluse in cadruf unor sinteze de spiritualitate, sau altfei 


_*) Aceast& lucrare de seminar pentru titlul de magistru a fost intocmith 
sub indrumarea P.C. Pr. Prof. D. St&niloae, care a si dat avizul s& fie publicat&. 
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_ Insemn&ri despre c&rti si reviste 997 


de sinteze. Alte publicatii, destul de numeroase, au rimas nesemnalate. Sperim 
deci si implinim o lips& real. 


Cind unele carti au mai fost prezentate la noi, facem mentiune si trimitem 
la recenzie. Pe cit a fost cu putint&a, am indicat si recenziile din revistele str&ine 
asupra celor mai multe din c&rti, receazii dintre care pe unele Je-am si folosit in 
expunerea noastra. Nu am inclus in preocup&rile noastre publicati‘le Patriarhiei din 
Moscova, pentru ca ele au fost la zi prezentate in colognele acestei reviste de D-l 
Prof. I. Negrescu, la care si trimitem. De asemenea nu am inclus publicatiile ro- 
minesti pentru c& ele sint la indemfna tuturor, si nici ale unor t&ri vecine ortodoxe. — 
Va trebui sé mentionim numai, in legdturA cu publicatiile noastre teologice perio- 
dice, ca ele pot sta aldturi de cele mai serioase publicatii strd4ine, ortodoxe si etero- 
doxe, $i chiar deasupra multora din ele, prin diversitatea problemelor pe care le 
prin profunzimea si seiiozitatea si prin tinuta lor inalta sti- 

ifica. 

Pentru o mai buna orientare, si pentru a putea fi mai usor de folosit, mate- 
rialul nostru a fost grupat pe capitole dogmatice, dintre care unele eau fost ecu totul 
omise din sintezele bibliografice antericare, cum e de pildA capitolul Mariclogie. 
Se va putea trage concluzia, din enumerarea capitotelor, cA s-a urm4rit o sistema- 
tizare pe cit posibil corespunzdtoare marilor probieme ale dogmaticei: I. Surse dog- 
matice-simbolice generale (a. colectii, tratate si manuale; b. simboale, sinoade; mar- 
turisiri). Il. Teoria dogmei. ITI. Doctrina despre Dumnezeu si Sf. Treime. IV. 
Hristologie-Soteriologie. V. Pnevmatologie-Haritologie, VI. Ecclesiologie. VII. Miste- 
riologie (a. lucrari despre Taine in general, b. Botez, c. Mirumgere, d. Pocdinta, e. 
Euharistia si Preotia); VIII. Antropologie (a. lucrari cu caracater general, b. starea 
primordiala, c. chip si asemanare, d. liber-arbitru. predestinatie. determinism). 
IX. Mariologie (a. lucrari cu caracter general, b. Immaculata Conceptie, c. Moartea, 
Adormirea, Inaltarea Maicii Domnului, d. Maica Domnului Mijlocitoare). X. Anghe- 
lologie. XI. Eshatologie. XII, Izvoarele de credinfaé. XIII. Primatul papal, XIV. 

\ Alte probleme (purgator, ra‘, ortodoxie-catclicism, m'nuni, creatie problema 
raului.etc.) **). 


I. SURSE DOGMATICE-SIMBOLICE GENERALE. 


A. — Colectii, tratate si manuale, 

1,1, N. Karmiris, Ta xat prvyuesta “Ophddcicu xabodArniic 
"Exxiysiag 2 vol., Atena 1952-1953, I. XVI-432, p. IT, 433-1067 p., rec Wenger, 
Bulletin... REB XIII, p. 184 si Prof. T. M. Popescu, Ortodoxia, 1956, pp. 116-129. 


**) Pentru simplificarea si pentru evitarea unor repetari, am adoptat 
urmAtoarele sigle si prescurtari: 


R.E.B. — Revue des Etudes Byzantines-Paris. 

N.R.Th. — Nouvelle Revue Théologique-Louvain. 

R.S.R. — Revue des Sciences Religieuses-Strasbuorg. t 

M.E.P.RIE.O. — Messager de l’Exarchat du Patriarche Russe en Europe 
Occidentale. Paris. : 

Or. Chr. Per. — Orientalia Christiana Periodica-Roma. 

Or. Chr. An. — Orientalia Christiana Analitica-Roma. 

A, Th. R. — Anglican Theological Review-Londra. | 

R.A.M. — Revue d’Ascetique et de Mystique-Toulouse. 

D.S. — Dictionnaire de Spiritualité-Paris. 

V.U.Ch. — Vers FUnité chrétienne, a Centrului de Studii Istina-Paris. 

1K.Z. — Internationale Kirchliche Zeitschrift. 

— de Science Religieuse-Paris. 

V.S. — Vie Spirituelle-Paris. 

ZK.Th — Zeitschrift fiir Katolische Theologie-Wien. 

Ea.Ch.Qu. — The Eastern Churches Quarterly-Londra. 

Cat. Gen. — Catalogus Generalis, Libri et Periodica edita a Pontificio 


Instituto Orientalium Studiorum-Roma. 

ind. — indicat. 

rec, — recenzat. 
Wenger: Sulletin — A. Wenger: Bulletin de Spiritualité et de Théologie Byzan- 
zantine, R.E.B., XIII, 1954. 
Fr. Andrei:—Spiritualitatea ortodox& gsi situatia teologiei catolice contemporane 
Ortodoxia, 2, 1955, p. 246 si urm. 
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2. Orthodox Symposium, de diversi autori ortodocsi, in curs de aparitie ind. 
Wenger: Bulletin.. R.E.B., XII, 1955, p 184. 


3. N. Ladomerszky, Theologia Orientals (Urbaniana XIV), Roma, Pontificio 


Ateneo di Propaganda Fide, 1953, 437 p. 


4. Gordillo S. L, Compendium Theologiae Orientalis. Ed. tertia, Roma 1950, 
XX-318_p. ind. Cat. Gen.. lanuarie 1956, VI Varia p. 15. 

5, Andreas de Escobar O.S.B. ep. Megarensis. Tractatus polemico-theologicus 
de Graecis errantibus. Ed. de Emmanuel Candal S. J., Roma 1952, CXXXVI-112 
p. (in Catalogus Generalis 1956: 102 p.); vol. IV, fasc. I (Seria B) din Coll. Con- 
cilium Filcrentinum documenta et Scriptores, editum Consilio Pontificii Instituti 
Orientalium Studiorum rec. Ch. Martin S. J. — N. R. Th. 7.1954, p. 771, | 

6 Jassa’Abd’Al-Masih, bibliotecar la Muzeul Coptic din vechiul Cairo, The 
Paith and Practices of the Coptik Church, in vol. «Tome Commemoratif du Mille- 
maire de la Bibliotheque patrilarcale d’Alexandrie» (Publications de’ l’Institute 
<d’Etude Orientales de la Bibl. Patr. d’Alexandrie, nr. 2), 382+24 p., Aiexandria, 
1953, pp.. 189-224. 

7. ** — Documents. Anglicanisme et Orthodoxie. Istina 1.1956, pp. 82-87, si 
2.1956, pp. 183.4190. 

8. BE. J. Bicknell, A theological Introduction to the Thirty-nine Articles of the 
Church of England. Third Edition revised by H. J. Carpenter. Longmans 1955, 
+ 463 p. 

9 John M. Shaw, Christian Doctrine: A one volume outline, The Philosophical 
Library, 1954, 379 p., rec. PSS.K.- A.ThR, 9 n, 4, 1955, p. 320-321. 

10. Walter M. Horton, Christian Theology. An Ecumenical Approach. Herper 
“1955, XITI-304, rec. C.W.F.-A.ThR. 4, 1955, 320. 

11. Schmaus M., Katolische Dogmatik, Bd . II, Christi Fortleben und Fortwir- 
ken in der Welt bis zu seiner Wiederkunft, Teil 2, Die Géttliiche Gnade, ed. 3, 


- Miin*ch, Max Hueber, 198}, XII-466 p. rec. Fr. Taymans S. J. N.R.Th. 7, 1954, 


p. 759. 
12. Schmaus M., Katolische Dogmatik, Bd, IV, 2, Von den letzten Dingen, 


ed. 3, Miinich, Max Hueber, 1953, VIII-280 p, ind. N.R.Th., 4, 1954, p. 447. - 


1% Scheeben M. J., Gesammelte Schriften T. Ii. Die Mysterien des Chris- 
tentums. Wesen, Bedeutung und Zusammenhang derselben nach der in ihren iiber- 


- matiirlichen Charakter gegebenen Perspektieve dargestelit, ed. 2, Fribourg en. Br., 
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1. Colectii, tratate $i manuale: 


Desi mcoumentaia lucrare a lui I. N. Karmiris (nr. 1), Profesor de Teologte 
Dogmatica si Simbolicié la Facultatea de Teologie din Atena, a fost semnalata ci- 
titorilor nostri intr-o prezentare amanuntit4 si critica, in coloanele acestei reviste, 
de cdtre D-] Prof. T. M. Popescu de la Institutul Teologic Universitar din Bucu- 
resti!), totusi asezarea ei la loc de frunte intr-o sinteza bibliografici dogmatica- 
simbolicé se face pentru ca ea pune la indemina, adunate Matr-un tot care 
ne lipsea pinA acum, asa cum me arataé si titiul ei, Monumintele dogmatice si simbo- 
lice ale Bisericii Orsodoxe Catolice, monumente care odat&i insusite de cititorul orto- 
dox, acesta poate porni in cunostinté de cauzd, si teama de rAtacire, prin lab'- 
rintul publicati‘lor eterodoxe, romano-catolice si protestamte, care abunda in ramura 
degmatici gsi simbolieé, si in general in cimpul publicatiilor teo’ogice contemporaneé». 

) Lucrarea Prof..I. N. Karmiris, apreciazi D-] Prof. T. M. Popescu, la a carui 
recenzie trimitem <este nu numai instructivaA din pumct de vedere sStiintific, 
ci si edificatoare din pumct de vedere in general. Biserica Ortodox& este con- 
siderati de altii ca impietrité si nemiscata intr-o traditie fixd si moarta, fara in- 
telegere pentry progresul teologic, fari viata si fara interes pentru evolutie si 
pentru nou. Ea insd€i se socoteste on adevar, cu legitimi mindrie confesional4 «%i- 
Serica Sinoadelor Ecumenice». In realitate fondul si conceptia dogmaticd a Bisericti 
Ortodoxe. s-au impliait si s-au JAmurit pe mdsuza nevoilor Bisericii. Confesiunile 
apusene au progresat in numeroase innoiri si abateri. Impcariva tuturor acestora 
Biserica Ortodoxi a formulat invdtdtura sa si a justificat atitudimea sa, de pe te- 
melia sa veche ecumenica. Ea nu s-a multumit s& declare c& pdstreaza cu fide- 
litate invatatura Sfintilor Parinti si a Sinoadelor Ecumenice, ci a Gi valorificat-o 
si actualizat-o prin sparare si prin aplicare impotriva inovatiilor si abaterilor altora, 
a interpretat-o si o ftmterpreteazd epuizare in fata oricarei alte invataturi, 
mentinind unitatea doctrinalA cu vechea Bisericé unitara, pe care apusenii au sii- 
siat-o cu innoirile si schimbirile ce au adus tnv&taturii vechi unice.. Cartea Pro- 


1. <Ortodoxia>, 1, 1956, pp. 116-129. 
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fesorului I. N. Karmiris ne di nu numai texte importante si bund stiintd teologicd, 
ci si aceasta imcredintare a bogatiei si indreptatirii Ortodoxiei» 2). Ea cuprinde, im 
cele dou& volume masive, toate definitiile dogmatice ortodoxe, incepind de la cele 
trei vechi simboale ecumenice si pind la Enciclicile Patriarhiei de Constantinopole 
cu privire la Miscarea Ecumenica a Bisericilor, ultima din 1952, — gi are la sfirsit 
o anex4 intitulata «Cum trebuic , j primiti eterodocsii care vin la Ortodoxie, recu- 

noasterea tainelor lor, si indeosebi a hirotoniilor anglicane, intercomuniunea in taine 
etc.». (p. 972-1050). = Wenger, care ii face o recenzie intr-un ‘Buletin bibliografic 
in Revue des Etudes Byzantines?) remarc® cu regret c& «este frapanta, inainte de 
orice, masa de documente indreptate impotriva Bisericii catolice si in special. contra. 
papalitatii>, fapt care nu poate fi contestat, dar care probeaz& roma‘no-catolicilor, 
dupa cum o recunosc ei insisi, c& Biserica Ortodoxd nu e deloc «pietrificata», cum 
Spunea Lacordaire+) sau <intepenité in imobilitate complecté>, cum afirma R. 
Janin®). Ea e vie, si a fost mereu vie si atenta intarindu-se si «priveghind» ca 
sa n-o atinga innoirile schismatice sau eretice care s-au imbiat de atitea ori din 
afara, si in special din partea romano-catolicilor. De aceea nu sintem de acord 
cu Wenger care spune mai departe c& <e regretabil ci teologia ortodox4 in toate 
aceste documente apare mai putin in propria sa lumin4&, cit in pozitiile pe care le ia 
impotriva confesiunilor occidentale A lua pozitie inseamn& a avea una, inseamna 
a refiecta o jumina proprie peste ceea ce cercetezi, si de cite ori vezi c& ceea ce 
ai cercetat e fals, de atitea ori iti verifici viabilitatea si cresti, te intaresti, eliminind 
tentatii si dusmani care nu se epuizasera, si care mai puteau faee din pozitia ta un 
lucru nedefinitivat. Expresia cea mai potrivitaé a acestei pozitii este aceea de a 
fi <actualizat» mereu invatatura Sf. Parinti si a Sinoadelor ecumenice, actualizare 
care exprima dinamismul si vigoarea ei intericara, si exact lumina sa proprie, care 
e Duhu! Sfint calauzitor, lumina cea neinseraté. Si apoi ce-ar vrea Wenger s& in- — 
teleaga prin aceasta lumina proprie? O expunere pozitiv4 a invat&dturii ortodoxe | 
fara nici o referire la gresita ei intepretare de catre celelalte -confesiuni? O astfel 
de expunere exista in Sf. Scriptura si Sf. Traditie, in hotaririle Sinoadelor Ecume- 
nice si in Scrierile Sf. Parinti. In lumina lor si marind mereu rizontul acestei lu- 
mini, biruind in dispute, se dezvolta teoclogia ortodoxd. Cu fiecare pozitie pe care e 
nevoita s-o afirme impotriva interpretarilor gresite ale revelatiei, sau impotriva 
inovatiilor directe, ea isi descoper4 noi si noi dimenswai, si isi precizeaza din ce in 
ce mai mult si mai explicit, continutul doctrinar si defiitiile lui. Aceasta e de fapt 
-acceptiunea in care Biserica Ortodoxa intelege si practica .si progresul dogmatic, 
care in confesiunile occidentale are cu totul alt Inteles si de aceea si alte consecinte, 
si desigur nu dintre cele mai fericite. 

Semnalam, Buletinul lui Wenger un «Orthodox Symposium» (nr. 2) in 
curs de aparitie in 1955, probabil aparut, in Occ‘dent, la ora cind fl semnal4ém noi Vor 
figura aici studiile unor teologi ortodocsi consacrati, ca: J. Karmiris, despre Bise- 
rica Ortodoxa si celelalte Biserici. Alivisatos. despre Biserica si Stat, G. Florovski, 
despre Teologia contemporan& a Bisericij Ortodoxe, Vasile Krivosein, despre — 
duhovniceascé a Bisericii Ortodoxe si diac. Chrys. ‘Constantinide, des oy Dogma si 
Biserici, studii care, ne dim seama dupa titluri si dupa numele autor trebuie s& 
fie cit se poate de interesante si mai ales actuale. 

O alt& expunere, cam in acelasi timp cu aceea a Prof. N. Karmiris, a inv 
taturii risdritene, de.data aceasta de c&itre un autor catolic, este aceea a lui 
Ladomerszky, intitulat <«Theologia Orientalis» (nr. 3). A fost deja remarcat de citre | 

altii interesul viu pe care-l] manifesta Occidentul pentru Ortodoxie, mai ales pentru 
’ gpiritualitatea ortodox4’). In ceea ce priveste spiritualitatea, romano-catolicii, desco- 
pair in Rasdrit comori mult&4 vreme ignorate, si se intorc la Sf. Parinti, desi inca 
nu cu toata indrazneala si libertatea, ca nu se intoarcé si la traditia insdsi a 
acestei spiritualitati care n-are «nihil obstat». In ceea ce priveste 


2. Idem, p. 128. 7 

3. XITT, 1955, p. 184 si urm. 

4. Conferénces a Notre-Dame, 1844, 
5. Les Eglises Orientales et les Rites orientaux, Pp. 95. 
6. R.E.B. XIII, p. 187. | 

7. Citim art, Fr: Andrei: Spiritualitatea ortodoxh si situatia teologiei cato- 
‘Hee contemporane, in <Ortodoxia>, 2, 1955, pp. 246-277, si un articol special aP 
Pr. Arhid. Vartolomeu .Anania: <Ortodoxia in constiinta a Occidentujuf 
crestin>, gata pentru <Revista Mitropoliei Ardealului. 
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priu zisa, acanbatton. ei si-au schimbat desigur mult din vechile maniere, dar nu 
si din principii. Nu ne mai aruncé in anonimat, in impietrire, in schism dac& nu 
uitata, batjocorita®), ci se cAzmesc s& ne convingd ci de fapt deosebirile dintre 
noi sint aparente si ‘ch Sf. Parinti si Traditia dogmatica rasaritean4, invata exact 
aceleasi lucruri ca gsi romano-catolicii de azi si de totdeauna, N-avem decit, deci, 
sa ne fim fideli noua insine, ca sa fim si Romei, E doar un fel nou de a spune 
lucruri vechi. Tocmai cu aceastg nu putem noi fi de acord. Romano-catolicismul de 
dupa 1054, nu ramine pe terenul Traditiei dogmatice iar asa zisul progres dog- 
matic in sensul trad: tiei, e de fapt inovatie. Interesul sporit in ultima vreme al 
Catolicismului de Ortodoxie, desi in materie de dogmaticA inca tactic si ne- 
esential, ne face s&A credem totusi ca el va avea de cistigat de aici, cu voie sau 
fara de voie. 

Lucrarea lui N. Ladomerszky se imscrie pe linia acestui gen de atentie, am 
zice curtenitoare si ademenitoare fat&é de Rasarit, scrisi dupa cum remarca Henri 
Chirat in «spivit irenic», initiind pe studentii catolici cArora le e destinatd, asupra 
datelor estentiale a'e teologiei orientale. Introducerea (p. 15-73) cuprinde trei 
parti: 1. O scurta intoarcere in istorie si la cauzele schismei; 2. 0 trecere in revista 
a principalilor teologi bizantini, incepimd din sec. XII, si a celor rusi, incepind din 
anu! 1700; 3. indicatii. asupra surselor teologiei rdisdritene. Cuprinsul se dezvolta 
nu printr-o prezentare pozitiva si obiectiva a invatdturii ortodoxe, ci prin confrun- 
tarea inovatiilor dogmatice romano-catolice, cu pozitiile pe care le-a luat Ortodoxia 
de-a-lungul veacurilor fata de aceste imovatii. Cap. I enumera tecriile opuse prima- 
tului Sf. Petru si pontifiului roman: pentarhie, tetrarhie, primatul  Bisericii din 
Terusa'im (p, 71-155). Urmatoarele sase capitole \sint conmsacrate succesiv, purcederii 
Sf. Duh, tainelor, Immaculatei Conceptii a Mariei, sfirsitului din urma, istoriei si 
unor particularitati ale Bisericilor nestoriene si monofizite. Cap. ,.VIII, sub titlul: 
Questiones breviores ad orientales spectanter (p. 339-366), prezinta teorife panhe- 
lenice si slavofile, si aceea a lui «Sobornosti>». Acest expozeu care se intrerupe 
citeva pagini asupra doctrinei «strapungerii» (componction-penthos) este urmat de 
un paragraf asupra soteriologici lui Svetiov. Ultimul capitol <Labor pro tnione>» 
(p. 367-585) incheie expumerea doctrimei prin <«spiritul irenic» de care am pcomenit 
si care nu inseamnad altceva si n’ci nu ere de asteptat altceva, decit oferta <ospi- 
talitatii> romene, ospitalitate conditionataé de inchinare, care seamana cu alte oferte 
aseman&dtoare, si care numai prin abuz se poate numi ospitakitate. Un alt tratat 
asupra teologiei orientale, apérut in 1950 in editia a 3-a, tot din perspectiva cato- 
lica, se datoreste lui M. Gordillo S. J. (nr. 4). 

Din 1940 Institutul Pontifical Oriental din Roma, a inceput publicarea wiel 
importante documentari relativ Ia Sinodul din Florenta (1439). Au aparut pina 
acum 6 volume, aproape toate in douad si chiar trei fascicole 1°), dintre care tratatul 
lui Amdreas de Escobar O.S.B. ep. Megarensis, care isi mai zice si Andreas His- 
panus <Tractatus polemico-theologicus de Graecis errantibus» (nr. 5) este in serie, 
‘vol. IV, fasc. I. Andreas Hispanus a luat parte ja trei sinoade: Constanta, Bale si 
Florenta. Tratatul lui se mai numeste si Contra quinquaginta errores Graecorum. 
Se stie ci inainte de el un asemenea tratat scrisese si Toma de Aquino (Opusculum 
contra errores GraecorUum), pe care de altfel se va si intemeia autorul nostru. Se 
ocupa& in el de purcederea Sf. Duh ex Padre et Filio. de primatul roman, azime si 
purgator, fireste apdrind inovatiile romano-catolice. El apreciaz& dintre acestea, 
azimele nu constituie o deosebire dogmaticd, ci una liturgicd, disciplinaraé si tradi- 
tionalA. Editarea acestui tratat dup& trei mss. aflate la Vatican se datoreste Par. 
E. Canda! S. J. Semnalim al&turi de acestea si un studiu recent, din sursaé ortodoxa, 
asupra Consiliului de la Florente, datorat Par. Ierom. Pierre L’Huillier, sub titlul: 
<Problema papalitétii la Conciliul de la Forenta» (M.E.P.R.E.O., Paris, nr. 25, 
1957, pp. 7-20). 

O analiz& pe scurt a cuprinsului pe capitole a studiului lui Iassa’ Abd’ Al-Masih 
asupra <Credintei si practicilor Bisericii Coptice» (nr. 6) se poate citi in «<Orto- 
doxia» (nr. 1. 1955, pp. 110-111), in recenzia semnat&é de Pr. Dr. Ol. N. C. si 
D.V'S., de unde 1-am si semnalat, si de care ne si folosim in prezentarea de fata, 
exceptind citeva mentiuni referitoare la Taime. «Scopul prezentului studiu — pre- 


Vesi Disc, Lector Toan Pulpea: Timbajul necrestin folosit de papalitate 

«Ortodoxia», 4.1954, p. 395 si urm. 
9 In R.S.R, 2, 1955, 177. A 
Vezi Cat. ‘Gen. 1986 p. IV, lista titlurilor complete . 
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_ €izeazi autorul — este de a ar&ta, in termeni limpezi, credinta, dogmele gi ritu- 


‘rile Bisericii Coptice, deoarece acestea /sint imperfect cunoscute de membrii altor 
Biserici>. Pentru confruntarea dogmatic& a Bisericii Ortodoxe cu Biserica Cop- 


tic’, studiul lui Iassa’Abd’Al-Masih este 9 contributie destul de pretioasé, fapt 


evident din analiza continutului lui, Astfel, cap. I se ocup& de Izvoarete de cre- 
dinté, ‘nurmarind trei izvoare: a) Sf. Scriptura, b) Sf. Traditie scris&A sau orala, 
$i c) Canoanele sinoadelor ecumenice si locale, care s-au tinut inainte de Sinodul 
din Caiceden. Cap. IT cerceteazi Intemeierea Scaunului de Alexandria, care dupa 
traditie s-ar datora Sfintului Apostol gi Evanghelist Marcu, actualul- Patriarh 
(1953) fiind in linie dreapt& al 115-lea succesor al Apostolului. Cap. II precizeaz& 
invataétura Bisericii Coptice despre Cele sapte Taime, invat&iturd care in lihii mari 
este identici cu a Bisericii Crtodoxe. Mentionim num§érul de sapte al S¢f. 
Taine, pe care aceast&é Bisericé il pdstreazi dinainte de Simodul Calcedon (451) 
este o méarturie evidenta si incontestabilA impotriva protestantilor. care afirmA 
c& numarul Tainelor a oscilat in Biserica veche, pind’ in sec. XII, adic& la apuseni 
pina la Alexandru al III-lea si Petru Lombardu! (Harnack), iar la r&s&riteni pina 
la monahul Iov, in anul 1270, si la Mihail Paleologul, care. la 1274, la’ sinodul 
de ia Lyon, a depus pentru intiia oari-o Marturisire care numdra sapte Taine }1). 
Capitolul IV expune anumite practici in cu Slujba inmormintarii, care, 
in Biserica copticA nu se poate oficia decit in Biserica. Cap. V se ocup& de Sarba- 
torife Sisericii Coptice, de Era coptici, Era martirilor, care incepe cu intfiul an 
de Gomnie al lui Domitian (284) si de calendarul coptic. Cap. VI-IX trateaza despre 
Posturi, Cultu! icoanelor, moastelor, sfintilor, Maica Domnului si monahism. 
Autorul tine s& sublinieze in legitur& cu practicile ‘cultice ale Bisericii Cop- 
tice c& ele sint «mai mult sau mai putin aceleasi cu cele observate de celelalte 
Biserici Apostolice si mai ales de Biserica Ortodoxd». Ultimul capitol este inchinat 
Invataiurii de Credintaé a Bisericii Coptice, in care autorul incearc& s& dovedeasca 
printr-o documentetie vrednica de luat in seamd, doctring Bisericii Coptice si 
a celei Ortcdoxe, referitoare la cele doud firi ale Mmtuitorului, la atributele si func- 


tiunile lor, in afari de o oarecare deosebire de terminologie, este identicé. Ca si 


in trecut, de pild& in sec. XIX, cind patriarhul coptilor, Chiril) a incercat sa 
gaseasch chi d2 apropiere cu patriarhul Constantinopolului, Calinic, se face sim- 
tita si ast4zi, insistent si din partea autorului studiului nostru, dorinta Bisericii 
Coptice de a gisi c&i de apropiere cu Biserica noastra 12). 

- Documentele intervenite de-a lungul timpului, ca urmare a relatiilor si incerca- 
rilor de epropiere dintre Ortodoxie si Anglicanism (mr. 7), fac obiectul preocupa- 


- vilor uneia difi revistele catolice cu misiune ecumenisté, Istina, mr. 1 (pp. 82-87) 
. 3i 2 (pp. 183-190), 1956. Din cele 39 Articole ale Bisericii Anglicane (din 1562), re- 


vista da in traducere francezi, dup& lucrarea Rev. H. A. Moreton Ia Réforme 
anglicaine au XVI-e siécle (Paris 1930) o parte din articolele controversate itntre 
anglicani si ortodocsi: Astfel, art. V, despre Sf. Duh (ca purcede si de la Fiul), 
VI, despre Scriptura (c& e suficient&é pentru mintuire), VII, despre Vechiur Testa- 


~~ ‘ment, Vill, despre cele trei Simboluri, XI despre justificarea omului, XII, despre 


faptele bune, XIX, despre Biseric&é, XXI, despre autoritatea sinoade'or, XXII, despre 
Purgatoriu, XXIII, despre slujire in Bisericd, XXV, despre Taine, XXVI, despre 
Botez, XXVIII, despre Cina Domnului,,XXIX, despre p&c&tosli care mu man‘ac& 
Trupul lui Hristos primind Cina Domneftului, XXXI, despre Jerfa unica a lui Hristos, 
care s-a petrecut pe Cruce, si XXXIV, despre traditiile Bisericii. Urmeazi mai multe 
reproduceri din rapoarte declaratii oficiale de credintaé, schimburi de scrisori, 
raportul comisiunii mixte numite de Patriarhul ecumenic si de Arhiepiscopul de 
Canterbury pentru consultari asupra punctelor de acord si de diferenta intre Bise- 
ricile Ortodoxe Romine din 20 martie 1936, si se incheie cu Rezolutia Conferintei 
bisericesti de la Moscova asupra problemei: Despre ierarhia angiicana, din 17 


fulie 1948 15). 


‘11. La H. Andrutsos, Simbolica, trad. Prof. Justin Moisescu, 1955, pp. 
250-251. 
12. Despre icerarhia. Bisericii Coptice-Catolice vezi: A, Colombo SCI, Le 


- erigini della gerarchia della chiesa copta cattolica nel sec, XVII, Or. Chr. Anal. 


nr. 140, 1953. 
13. Asupra reélatiilor Bisericilor Ortodoxe cu Biserica Anglicand, scrie H. 
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O bund introducere in Teologia anglicand este cartea lui E J. Bicknell 
_ (mr. 8), care nu-i decit o reeditare cu «text revizut» a unei editii mai vechi, si 
aie asemenea cartea lui John M. Shaw (nr. 9), profesor de teologie sistematica la 
‘Queens College. John M. Shaw e un adinc cunosc&tor al teologiei trecutului, dar 
$i al celei moderne protestante. Nume ca ale lui Barth, Brunner, Tillich, ‘Aulen, 
‘Temple, etc. se intilmesc des in paginile lucrarii sale. Anglical Theological Re- 
view 14) o prezint&é drept o carte tehnicd, clara’ de doctrina a intregii vieti, si o 
excelentaé introducere in doctrina crestind. E impartita cinci parti: I. Doctrina 
cregtinad despre Dumnezeu, II. Despre om gi pacat, III. Despre RAscumpidrare, IV. 
Doctrina vietii crestine sau a vietii in duh, si V. Doctrina crestina a vietii de 
dupa moarte. Fiecare parte e impartité la rindul ei in patru, cinct si sase ca- 
pitole, iar la sfirsit are un index de mare valoare. 

-Despre tezaurul comun al tuturor ccnfesiunilor si despre problemele rAimase 
merezolvate intre confesiuni, trateazi Walter M. Horton (nr. 10), ocupindu-se de 
<unoasterea lui Dumnezeu, Natura lui Dumnezeu, Dumnezeu si lumea, Dumnezeu 
i omul, Hristos Mintuitorul, Biserica si rolul Harului si Nadejdea crestina. 

Colectiile, «sumele», tratatele, manuscrisele romano-catolice de dogmaticd, 
ca si lucrarile care trateazi numai unele probleme dogmatice, fie reeditari, fie 
lucrari noi, ocupa in ultimii ani o bund parte din cataloagele literaturii teologice siste- 
mmatice. Vom semnala o parte din ele, in general tratate masive. impartite si sub- 
impartite dupa metoda scolii si dup&é maniera germand (cele mai multe fiind chiar 
-de limba germana), in orice caz fiind surse importante si serioase pentru cel care 
vrea si se edifice asupra teologiei rome‘no-catolice contemporane, inclusiv asupra 
adevarur‘lor (a se citi nout&tilor), definite in ultimii ani. 

Iaté o seama& de nume, dintre care unele deja consacrate in Teologia dogma- 
apusean&d, nume care inseamna tot atitea tratate: M. Schmaus figureazd cu 
sdoua titluri (11 si 12), Katolische Dogmatik, Bd. III si Bd. IV (1951 si 1953)), ceea 
ce presupune anterior pe Bd. I si Bd. II. Problema primordiala dupa Schmaus este 
aceea a intrarii in Impdaratia lui Dummnezeu, si aceasta intrare se face prin Har, 
care inseamna viat&é noua (p. 19-27), viata in comunitate cu Hristos (p. 27-60), par- 
ticipare la ins&si viata persoanelor divine (p. 60-92). Trebuie deci ca Harul s& fie 
eliberare de p&cat. Asa ne introduce Schmaus in problema harului actual si pro- 
‘pblema naturii si a relatiei ei cu supranaturalul (p. 155-254). M. J. Scheeben figu: 
reazi cu un masiv <Gesammelte Schriften», t. IT (nr. 13), de XXXII+778 p. care 
o sintezi teologica a diferitelor curente in teologia contemporand, si cu un 
«Handbuch der Katolischen Dogmatik»>, Buch V, Halbband I si II, ed. 2 (mr 14). 
nu mai putin masiv (XXVIII+426 p. .si XII+516 p.). Scheeben trateaza aici 
<iespre Rascumpdrare. In prima sectiune se ocupda de problemele ridicate de Taina 
Fntruparii, in care urmeaz&i metoda clasica: pregdtirea venirii lui Hristos Rascum- 
‘padratorul in Vechiul Testament, prezentarea elementelor scripturistice si patris- 
tice ale teologiei intrup&drii si sistematizarea lor. Capitolul Mariologie cu toate 
implicatiile lui catolice e foarte bine pus la punct. K. Rahner reuneste in doua 
volume de peste 800 pagini (nr. 15), diferite studii dogmatice romano-catolice, ca: 
<Asupra problemei evolutici dogmelor>. <Asupra sensului dogmeij Indaltarii Maicii 
Domnului», <Asupra relatiilor dintre naturAi si Har, Hristologie, Mariologie, etc. Fr. 
Altheim (nr. 16), F. Lelotte SJ. (mr. 17), E. Hocedez S.J. (nr. 18), F, Dander (nr. 
19), M. Prem (nr. 20 si 21), L. Ott (nr. 22), L. Késters, SJ. (nr .23), Késter 
HS.V.D. (nr. 24), De Vooght P., OSB. (nr. 25), A. Landgraf (nr. 27), P. Pohle 
(nr. 28), P. Althaus (nr. 29), scriu Dogmatici complete, in care prezintaé, moti- . 
-veaz& si definesc invitdtura romano-catolicA si pun si rezolv4 diferite probleme 
care preocupd lumea teologicéi de azi. I. Brinktrine (nr. 26), in prefata cartii sale : 
‘ge caracterizeaz& astfel: «Ne atasim strins Sfintului Toma si tratim materia dup& 
metoda, doctrina si principiile Doctorului comun si universal. Se ‘ntelege de la 
gine c&i aceasté fidelitate nu ne dispenseazi de obligatia de a ne ocupa de asé- 
‘menea si de problemele cele mai recente ale teologiei>. Lucrarea va p&stra deci 
‘forma traditional4 a tratatelor <De Deo Uno», teze insotite de nota lor teologica 
gi dezvoltate dup& schema clasic&: explicatia problemei, probele ei din Scriptura, 


Musset in revista «Proche-Orient Chrétien»: «Relations des Egliess orthodoxes 
‘avec V’Eglise Anglicane depuis 50 années> (in iulie-sept. 1955 a apdrut partea 
Itt-a: Relatiile cu patriarhul de Ierusalim, cf. revista «Contacts», Paris, nr. 7, 
1956 p 

14. Nr. 4, 1955, p. 320. 
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Traditie si din ratiunea teologicé. Pe baza tomismului isi va rezolva autorul toate 
problemele. Are citeva capitole consacrate numelor divine in si in afar& de Biblie 
si manif lor lui Dumnezeu in Vechiul si Noul Testament. De asemenea pro- 
barea existentei lui Dummezeu ocupd un loc principal incepind cu proba cauza- 
litatii si continuind cu cele «cinci cdi» tomiste. Unii dintre autorii citati se ocupa 
de chestiuni de metoda in teologie, definind regulile esentiale ale stiintei teologice 
(H. Koster, nr. 24), altii reiau problema harului, actual gi habitual, virtutile car- 
dinale (M. Prem), L. Ott gsi L. Késters au pus la zi o bogata& bibliografie, primul 
pina in 1952, al doilea pina in 1950. Teologia catolic’, dup&é Toma de Aquino, desi 
toate tratatele catolice ii sint aproape exclusiv tributare. e studiat& in mod special 
de Fr. Diekamp (nr. 30 si 31), de R. Sineux O.P. (mr. 32) si de G. F. van Ackeren 
-S. J. (nr, 33). Acesta din urma analizeaz&i sensul cuvintului «<doctrin&é» in opera 

Sf. Toma, cuvint care inseamna nu atit o doctrind obiectiva, — zice el — elaborat& 
sistematic, cit o doctrinad a mintuirii. Par. Congar fi semneaz& introducerea. A. 
Mitterer (nr. 34) atac& trei probleme: transmiterea pacatului originar, Nasterea 
Domnului si paternitatea spiritualé a Sf. Iosif, si cerceteazi din punct de vedere 
stiintific-biologic fecioria Maicii Domnului. 

Initiation Théologique (mr. 35) reuneste in douda volume mari diferite studii, 
fintre care cele cu caracter dogmatic sint preponderente. In primul volum, «Sur- 
sele teologiei>, se o introducere in Sf. Scriptura si regulile interpret&rii ei, 
o prezentare a Liturghiei, a dreptului canonic, a P&rintilor Bisericii, a Simboalelor 
de credinté, a Sinoadelor Ecumenice, a rolului artei in traditie si Traditia in Bi- 
sericile Orientului. Vol. II priveste pe «<Dummnezeu si creatia: Consideratii asupra 
fiintei lui Dumnezeu si a Sf. Treimi, Capitolul doctrimar asupra creatiei e redactat 
de Par. Sertillanges, iar cuprinsul Genezei e comentat pe larg de P&rintii Dumerte 
si Dubarle. Urmeaza cercetarea problemei raului si’ analiza dreptatii originale (jus- 
titia originalis). apoi citeva capitole asupra Providentei, un tablou al planului 
divin al mintuirii si lupta cu puterile raului. In sfirsit, acest ansamblu e completat 
cu fmvatdtura despre Ingeri si rolul lor. Urmeaza& alte dou& volume. : 

Tot o reunire de studii a mai multor autori este si Vmams Werkeootshap 
voor Theologie (nr. 36) a Asociatiei teologilor de flamanda& printre care 
' un studiu asupra conceptului de <opus operatum» in Taine, si altul asupra trata. 
tului De Ded Uno, de M. J. Loncke. | 

Sfintii Pdrinti si scriitori bisericesti ai RAs&dritului sint cu deosebire in cen- 
 trul atentiei teologice apuseme. Numele lui Clement Alexandrinul15), Origen 16), 
Sf. Macarie, Sf. Grigore de Nissa17), Sf. Grigore de Nazianz Sf. Vasile cel Mare, 
Sf. Ioan Hrisostom, Sf. Efrem Sirul, Ciril de Alexandria‘*), Dionisie Areopagitul, 
Sf. Maxim Méarturisitorul 19), Sf. Simeon Noul Teolog, Diadoh al Foticeei2°), Sf. 


15. Cl. Mondésert, Clément d’Alexandrie, Introduction a lVétude de sa pensée 
& partir de l’Ecriture. Paris, Aubier, Ed. Montaigne, 1944, 276 p.; P. Th. Camelot, 
Foi et Gnose. Introduction a Yétude de la Connaissance mystique chez Clément 
@Alexandrie, Paris, J. Vrin, 1945, 150 p. De curind a aparut, tot datoritaé autorilor 
de mai’sus, si Les Stromates. Stromate II. Introduction et notes de P. Th. Ca- 
melot, O.P. Texte grec et traduction de Cl. Mondésert, §J. Sources Chrétiennes 
88, Ed. du Cerf, Paris 1954. 146 p. Tot in Sources Chrétiennes a apdrut si Stro- 
mate I Vezi reo Ch. Martin SJ., N.R.Th. 7.1954, p. 765. 
16. la lucrarile semnalate deja de noi: Hanson C.D.D., Origen’s 

Doctrine of Tradition: Londra S.P.C.K. 1954, XII-214 p. | 
17. Lucrari mai noi la Wenger, loc. cit., cap. Ij J. Daniélou, 

des Sermons de Saint Grégoire de Nysse. in R.S.R. 4 oct. 1955, p. 
346 sq. si J. Gaith. La conception de la liberté chez Grégoire de Nysse. Coll. Etudes 
de philosophie médievale, XLIII, Paris, J. Vrin, 1953, 213 p. rec. J. Gilbert SJ, 
N.R.Th,, 1, 1956, p. 91-92. 

Pentru toti lucréri mai noi ja Wenger. loc. cit. 

19. Pentru Dionisie Areopagitul si Sf. Maxim MaArturisitorul, lucrdri mai noi 
la acelasi. Adaiugim: St. Maximus the Confessor: The Ascetic Life. — the Four 
Centuries on Charity, translated and annotated by Polycarp Sherwood, O.SB., 
ST.D.. 284 p., Westminster, Maryland, London 1955. rec. I. Hausherr,. Or Chr. 
Pen XXII. 1956, pp. 230-231. De asemenea: Polycarp Sherwood, O.S.B.. The Earlier 
Ambigua of St. Maximus the Confessor, Roma 1955 (Studia Anselmiana 36). 

20. Lucrari mai noi la acelasii, Ad&ugim: Diadoque de Photicée, Oeuvres 
Spirituelies, introduction, texte critique, traduction et notes de Eduard Des Places 
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Grigore Palama®?!) figureaz4 in Buletinele bibliografice amintite alAturi. de ti- 
tluri interesante, care dac&i intereseazi spiritualitatea rdsAriteand si cunoasterea 
ei, ele intereseaza in deosebi dogmatica, pentru c& de numele, operele si viata 
acestor sfinti, ca si de a altora, se leaga clarificarea gi integritatea tezaurului dog- 
matic rasaritean. Vom adaéuga la numele acestea pe acela al Sf. Ioan Damaschin, 
de a carui dialectica se ocupad Colligan O.A. (nr. 37) si numele lui Teodoret cu 
«<Discours sur la Providence», tradus, adnotat si introdus de Yvan Azéma (nr. 
38). Prima traducere francez& a Cuvintului asupra Providentei a fost facut in 
1740 de Abbé Le Mére. Azéma traduce dupa editia lui J. Schultze, Halle 1772, pe 
care a reprodus-o Migne in vol. 83 din P.G. Tot Azéma publica si Corespondenta 
lui Teodoret, de asemenea cu o introducere si note, in coll. Sources Chrétiennes, 
40 22). 

| La acestia adiugiam si numele unui padrinte apusean, al Sf. Ambrosie, a 
caérui opera dogmatica umple vol. LXXIII din Corpus Scriptorum Ecclesiasticorum 
Latinorum (nr. 39). 

Dintre tratatele de dogmatica protestanta (asa se intituleazd ele), semnalim 
pe acelea ale teologilor din Scoala dialectica, Karl Barth (nr. 40-43) si Emi] Brunner 
(nr. 44). De asemenea <Teologia Noului Testament» a lui R. Bultmann, din ace- 
easi Scoalé (mr. 45). Alte tratate de dogmatica protestante sint acelea ale Prof. 
Henry Strohl (nr. 46), Prof. Auguste Lemaltre (nr. 47) si Fr. Loofs (nr. 48). Karl 
Barth, in Die Kirchiliche Dogmatik (nr. 42) vrea si raspumda la intrebarea in ce 
consta bundtatea actiunii omenesti. Fireste, Barth isi d& seama c& aceasta e o. 
problema de eticé, dar el o va impune ca fiind de resortul dogmaticii, Dogmatica, 
considera el. este cunozsterea cuvintului lui Dumnezeu adresat omului, si a Lega- 
mintului incheiat de Dumnezeu cu omul, dar om adevdrat este cel a cdrui actiune 
este conforma’ cu bundtatea lui Dummezeu, Dogmatica nu-si tradeaza deci obiectul, 
trattad despre activitatea Etica este o parte esentialaA din dogmatica, 
dac& vreti — wzice Barth —, e dogmatica, intrucit considera cuvintul lui Dum- 
nezeu ca imperativ, ca poruncaé (Gebot). Barth va studia acest Gebot si Cuvintul 
lui Dumnezeu ca sursé sfintitoare a activitatii omenesti si se va intreba asupra 
participarii posibile pentru om, la bundtatea divind, problem& antropologica, al 
carei loc e cit se poate de indicat intr-o dogmatica. El se ocupa de datoriile omului, 
stabilind caracterul real al relatiei dintre Dummnezeu si om — care sint intr-o 
strinsé si concreté legatura. Sursa determindrii datoriilor oamemilor, e in aceasta 
legitura: creator-creaturé pacdtos-salvat, der nu numai intrucit sintem creaturd, 
¢? si intrucit sintem fii. copii ai lui Duimnezeu, care nu numai ca ne-a creat, dar 
me-a si gratiat. ne-a salvat, ne-a rdscumpdrat gsi ne-a infiat prim Iisus Hristos. 
Aceasta este de fapt teza si accentul.lui Barth. Vom enumera temele pe care 
le trateaz&, curios distribuite in cursul lucrarii, pdstrind ordinea autorului: Ziua 
Domnului (Der Feiertag), Marturisirea Credintei (Das Bekenntnis), rugaciunea, 
omul si femeia, familia (pdrinti si copii). aproapele, respectul vietii, apdrarea viefii, 
viata de toate zilele, unica ocazie (Die Eimmalige Gelegenheit): e vorba de a valo- 
rifica timpul care ne e dat fiecdruia intre nagtere si moarte; vocatia imdividualé 
si in sfirsit: datoria de a cinsti pe om (die Ehre). Boe : 

In vol. IV (nr. 43) Barth abordeazi teologia R&Ascumpédrarii (Verséhnung). 
Cartea e imp&rtité in doud& padrti inegale: 1. Obiectul gi problemele teologiei im- 
pac&rii (pp. 1-170 si 2. Iisus Hristos Dommnul, ca slujitor (pp. 171-849). Tema operet 
e de fapt aceasté din urmd parte: coborirea lui Dumnezeu (die Herablassung) la 
nivelul omului, ca s&-} impace pe Cruce si prim inviere. S-ar putea zice c& dea 
lungul acestor 900 pagini, Barth nu face altceva decit comenteazi IT Cor. 19: 


SJ., professeur 4a I’Institut Biblique Pontifical. Paris 1955. (Sources Chrétiennes 
5 bis), rec. I. Hausher, Or. Chr. Per. XXII, 1956, pp. 228-230. 

21. Lucrari mai noi la acelasi. Adaugim: I. Hausherr, S.J.. Les Exercices 
Spirituels de Saint Ignace et méthode d’oraison hésychastique, in Or. Chr. Per. 
XX, 1954, pp. 7-26; I. Hausherr, L’Hésychasme, étude de spiritualité, in Or. Chr. 
Per. XXII, I-I, 1956, pp. 5-40. | 

22. Tot in Col. Sources Chrétiennes a mai apdrut de curind Lactantiu: 
Moartea persecutorlor, I-III, introd., text si trad. de J. Moreau, Paris 1954, p. 
482; de asemenea Istoria Bisericeasci a lui Eusebiu de Cezareea, Cartea V-VII, 
text grec, trad. si mote de G. Bardy, Paris 1955 VIII-231-238 p.; Ioan Casian, 
Cuvintéri, I-VII, text latin, imtrod. si trad; de Dom. E. Pichery, Paris, 1955, 
282 gi 74-277 p. 
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Dumnezeu prin lisus Hristos impacaé lumea cu El. De subliniat: 1. Dumnezeu e cel 
ce impacd, si 2, numai El singur. Nici omul, nici lumea nu au nici o contributie 
la aceast&é lucrare exclusiv divind (ohne unser Mitwirken und Hinzutun, p. 275). 
Barth refuzi colaborarea omeneascé la mintuire si orice form& de sinergism (p. 
123). Iar Dumnezeu ne impacad prin Hristos. El nu se margineste aici s& reafirme 
in termeni generali Hristocentrismul, deja dovedit in volumul precedent. El pole- 
mizeazi cu Bultmann, despre care anunt&é inc& din prefat&é c& va dialoga cu el 
chiar si cind ru-i va mentiona numele. Pentru Bultmann, Soteriologia precede 
intr-un anumit fel Hristologia. Hristos e pidstrat la Bultmann numai pentru 4 
asigura actului divin al mintuirii un caracter istoric. Prin Hristos mintuireg intra 
in timp si in istorie, dar nu persoana Sa este subiectul a carui moarte efectuiazd 
rascumpararea noastré. Barth afirma dimpotrivi: Hristos e fundamentul insusi 
a] mintuirii, prin El, in moartea Sa s-a implinit trecerea, pastele omenirii. L. 
Malevez S.J., de care ne folosim in motele asupra lui Barth remarcd, cd teologul 
catolic isi va opri cu deosebire atentia asupra capitolului consacrat justificdrii 
$i in special asupra paragrafului «Justificdrii prin credinté» (pp. 679-718). El va 
citi aici ca pentru Consiliul Tridentin si in general pentru toat& Biserica romano- 
catolicé, <sublimitatea>» (die Hoheit) doctrinei pauline justificirii numai prin 
Dumnezeu, este o «maretie mecunoscuté»> (p. 698). Malevez crede c& Barth poate 
vorbi asa numai pentru ca nu s-a informat direct de la surse. «Pentru credinciosu} 
catolic — zice Malevez — nu existé nimic in opera mintuirii, care s&i nu vie de 
‘la Dumnezeu insusi, si dac& el crede cu Sf. Pavel, cA omul-poate coopera liber 
cu acest har care il mintuieste (chiar prin aceea c& nu refuzdi darul credintei), 
aceasta cooperare, in ceea ce are ea mintuitor si <«<proportionat» vietii pasnice 
este, de asemenea, darul lui Dumnezeu» 2%). Fireste c& si noi vom subscrie nu teza 
lui Barth, ci doctrina sinergisté, care este singura expresie nou-testamentaraé a 
modului de insusire a mintuirii. | 

Referitor la teologia luterand si la Luther insusi, vom semnala intti reedita- 
rea in 1952 a tratatului lui J. Fabri (1478-1541), vicar general al Episcopiei de 
Constanta, apoi Arhiepiscop de Viena tratat apdrut intii la Roma in 1522 (mr. 49). 
E un rdspuns la atacurile lui Luther impotriva puterii pontificale si a preotiei. 
O introducere tm Teologia lui Luther este cartea metodistului englez Philip S. 
Watson (nr. 50), aparuté in englezeste inainte de 1933 si tradusé acum in germanad 
de Gerhard Gloege. Autorul trece drept bine initiat in studiile luterane, fiind 
format la scoala din Lund (G. Aulen, A. Nygren, R. Bring). El imisit& asupra 
<teocentrismului» sistemului luteran, examinindu-i ideile principale si incercind o 
simplificare pe care o duce uneori pind la exces. M. Vajta, intr-o tez&i de doctorat 
din 1952 (nr. 51), studiaz&i doctrina lui Luther asupra cultului si religiei pe texte 
Originale, restabilind adevdrata gindire a reformatorului. Autorul respinge cu 
hotdrire termenul <consubstantiatie>, care ar inlocui pe cel de <transsubstantiatie>» 
negat de Luther. Si «consubstantiatia» inci implicA o substantiala, 
cind in Cina luterand prezenta lui Hristos este o prezent&é <prin credinta>, 
aceasta explicaté foarte vag, crede M. Vajta. De asemenea negatia eficacitatii 
proprii a tainelor, si sferd restrins&i pe care o ocupd dragostea in aceasta teologie, 
face pe autor s& conchidA asupra sdraciei funciare a ,conceptiei luterame despre 
cult. Notiunea de qredint&é la Luther, e subiectul dizertatiei Dr. Peter Blaeser 
(nr. 52). Credinta e de fapt cheia sistemului luteran. Se subliniazi mai intii ca 
credinta luteran&i sau credinta fiducialA comporta esentialmente o referire la su- 
blect; ea e adic& certitudine subiectivA a justificdrii, adici a mintuirii.— 

A doua parte a studiului priveste rolul credintei ca fundament unic a] jus-— 
tifictrii. excluzind faptele. Autorul recuz& aici radicalismul !ui Luther, care pur- 
cede din conceptia sa despre padcatul originar. Ca si precedenta, aceasta parte 
combate teoriile lui Seeberg-Holl, autori care au incercat sé revizuiasc& doctrina 
juterana a justificdrii numai prin credintdé, in lumina postulatelor moralei kantiene. 
ei, dac&i Dumnezeu justificd pe p&citos, aceasta e in functie de justifia inte- 
rioar& initialA cu care l-a dotat de la tnceput, si pe care igi propune s-o desavir- 
geascA si s-o incoroneze. Teoria luteran&é ar fi in modul acesta in armomie cu 
omnipotenta lui Dumnezeu gi primatul vointei divine, $i, cu exigentele constiintei 
morale. P. Blaeser demonstreaz4& c& intentia gindirii luterane este alta; el revine 
la teoria imputatiilor si la justificarea conceputaé ca un act «forensic» al lui Dum- 
nezeu, care lasi intact pe om si pdcatul siu. Asa a conceput Luther in mod 


23. L. Malevez: N.R.Th. 9.1955, p. 993. 
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esential justificarea. Orice alt& consideratie, zice autorul, nu este fidel4 gindirii 
reformatorului. Iat&é ins& un autor, Howard R. Kuncle (mr. 53), care crede c& 
nu gindirea reformatorului este normativa in luteranism, si c& dac& ne intilnim 
adesea cu neintelegeri, sau falsificAri ale luteranismului, acestea se datoresc tocmai 
faptului c& se cauté sursa luteranismului in Luther si, in general in primii 
reformatori, pe cind ea trebuie si se caute numai in cAdrtile simbolice als 
luteranismului. Luther nu se reprezintaé decit pe sine; Luther si teologia luterand 
nu sint acelasi lucru. Din aceast& confuzie, spune autorul, se masc si unele nein- 
telegeri din partea anglicanilor (autorul e anglican) de teologia luterand. 
Iar aceste neintelegeri se referé mai ales la patru puncte: 1. Justificarea prin 
 ecredinté. 2. Prézenta real4. 3. Ubiquitatea, si 4. Preotia credinciosilor. Amalizind 

aceste neintelegeri intr-un spirit cu totul ecumenic, irenic, autorul ar vrea s& ne 
faci s&i intelegem c& aceea e normativ in luteranism, ceea ce seam&n& cu inv&- 
tatura traditionalaA dogmaticaé crestinad (desigur considerataé in perspectivele Bise- 
ricii sale), dar noi ne indoim ca ar putea sa se fac& abstratie de Luther insusi si 
chiar de formulele contradictorii ale mdarturisirilor luterane, a daduna unei 
cunoasteri exacte a ceea ce a fost si este luteranismul de fapt. Ar insemna s& 
gasim noi, si sa autorizim noi, niste formule pe care aceast&é confesiune nu lIe-a 
autorizat niciodataé in chip exclusiv. Autorul isi ilustreazi teza prin marturii por- 
nite: din sinul luteranismului contemporan, de la teologi luterani care se declar& 
in dezacord cu Luther, dar cu cit si pe ce temei au acestia o autoritate mai mare 
decit Luther insusi, si chiar decit altii care nu sint de acord ‘nici cu dinsii? Totusi, 
principiul ni se parte interesant si ar putea duce 1a clarificdri de mult asteptate, 
in sfirsit la nigte definitii reprezentative, clare, cu conditia ca luteranii insisi s& se 
puna de acord cu el, ceea ce data fiind structura acestei confesiuni, ni se pare, 
oricit ar p&rea de curios, si posibil si imposibil. Pentru c& dac& e adevadrat ca 
in protestantism ai libertatea s4 nu fii de acord cu Luther, de pild&, aceeasi liber- 
tate — in fapt o fals& libertate — o au si altii care se vor in acord cu 
dinsul, ceea ce inseamnd cA acolo lipseste tocmai conditia esentiala a posibilitatii 
unui acord unamim, lipseste criteriul unitatii. lips& concretizata in acel primcipiu 
negativ al liberului examen al credinciosului care relativizeaz& insdsi sursele 
exacte ale credintei, inlocuindu-le cu modul cum aceste adevaruri revelate, exacte gi 
absolute, se reflecteazi in mintea si intelegerea f*ecaruia. In Apusul protestant, Lu- 
ther, ca si Calvin si ceilalti reformatori, continua s& ramina centrul preocuparilor, 
gi atentiei teologilor, desi se aud totusi voci care cer s& se renunte la numele 
de <luteranism», «calvinism», etc., voci care ar putea fi considerate ca un simptom 
al dezideratului lui Kuncle. Operele lui Luther au fost retipdrite in anul trecut la 
Weimar (1955), de asemenea L’Institution de la Religion chrétienne a lui Calvin 
(nr. 54) si opera latina a lui Martin Bucer, vol. XV si vol. XV bis.. tot anul trecut 
la Paris (1955). Referitor la Calvin. publicA o carte  Calvetti, intitulata La 
Filosofia de Giovanni Calvino (nr. 55). El arat& c& anularea ontologicé qa creaturii 
face din filozofia lui Calvin o formaA de panteism original in care omul devine o 
functie sau un fel de epifanie a lui Dumnezeu. Autorul degajeaza si intareste prin- 
cipiile implicite ale metafizici irationeliste, in care sfintenia se uneste cu 0 


rea vointa divina. trina cunoasgterii Tui Dumnezeu, in teologia lui Calvin, o 
prezinté T. Parker (nr. 56). 


2. — Simboale, Sinoade, Marturisiri, 


In afar&t de colectiile, tratatele manualele si reeditarile unor opere de dog- 
maticé si simbolicA. au apdrut in ultimii ani in strdindtate o serie de studii asuvra 
Simboalelor Bisericii, Sinoadelor ecumenice si asupra Marturisirilor ortodoxe. Vom 
semnala intii cartea lui J. de Ghellinck, S.J., care este de 40 de ami profesor de 
Patrologie, Patristique et Moyen-Age (nr. 57), in care se ocup& de Simbolul Apos- 
tolilor, care a fa&cut obiectul a o multime de controversse teologice. In Manualele 
de Patrologie sint, cunoscute trei etape ale constituirii acestui simbol. Forma 
actualA (textus receptus)) a fost precedat&é de o formul4 mai scurta (forma anti- 
quior, romana), din. care lipseau articole referitoare la coborirea din iad gi la 
comuniunea sfintilor. S-a descoperit acum forma antiquissima, pe care autorul 0 
-situiazi chiar in timpul Apostolilor. Mai departe el face istoricul polemicilor, con- 
troverselor si cercetdrilor in lega cu acest Simbol, delimitind trei perioade de 
cercetiri, 1. De la Conciliul de la Florenta pind la mijlocul sec. XIX, care inchide 
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27 In VUnité du Christ, Paris 1939, p. 281. 


negatiile timide ale ‘umanistilor (VaHa, Erasmus) si controversele cu protestantii, 
2. De la 1866 la 1914, perioad& caracterizataé prin efortul de clasare a méarturiilor 


gi studiul relatiei formei recente cu forma veche. A 3-a este perioada care pune 


concluziile. regasind trasadturile, urmele a doud& formule independente, trinitara 
Si hristologicéa, a cdror fuziune s-a operat intre anii 190-220. Nimic nu-eeste ldsat 
la o parte in acest studiu. De asemenea da o bibliografie a publicatiilor moderne 
in legaturé cu acest Simbol, incepind de ta 1842, la care dac& se adaugaé studiul 
lui P. Nautin (nr. 58) avem o bibliografie aproape completa a problemei. Vol. II 
(tot nr. 57), «Introduction et complements 4 letude de la patristique, e o privire 
de -ansamblu asupra problemelor pe care le pune Patrologia. 

J. N. D. Kelly traduce in engilezeste Comentariul lui Rufin asupra aceluiasi 
Simbol (mr. 59). Traducatorul mai figureaz& in lista noastra, de data aceasta ca 
autor al unei carti asupra Simboalelor (ar. 60), fiind socotit expert in apeasta 
problema. Importanta Comentariului lui Rufin se intemeiaza pe trei factori: 1. 
E una din cele mai vechi marturii a textului Simbolului apostolic. El relateazda ver- 
siunea din orasul sau natal, Aquileea; 2. Comentariul e o important&é mA&rturie asu- 
pra dezvoltarii canonului biblic si a traditiei textului latin. Rufinus enumera car- 
tile canonice, distingind pe cele edificatoare dar necanonice. Comentariul e plin 
de citate biblice din versiunea Vetus Latina, iar notele lui Kelly le confrunta cu 
paralelele Vulgatei, si, umde e nevoie, cu versiunea ebraicé sau greceasca; 3. Al 
treilea factor care face important acest Comentar, este actualitatea exegezei lui 
Rufinus, in ceea ce priveste diferitele clauze ale Simbolului, Prin aceast& scurt& 
lucrare, Rufinus a introdus in Biserica latind un numar de interpretari si ilustrari 
luate din Padarintii greci, in special din Cuvintele catehetice ale Sfintului ood 
Introducerea traducdtorului, notele gi bibliografia, fac ca lucrarea s& fij> ‘utild 
mu numai pentru cititori obisnuiti, ci si pentru specialisti. 

Un studu asupra celor trei Ah Bate ecumenice vechi, a scris J. Karmiris 
(mr. 61), si tot el altul numai asupra Simbolului Niceo-Constantinopolitan (nr. 
62), asupra caruia a mai scris un studiu destul de mare in 1947, I. Ortiz de Ur- 
bina (nmr. 63). Acelasi, publici in R.E.B. un studiu asupra Dogmei de ia Efes 
(mr. 64), declarindu-se de acord cu definitia dogmaticad referitoare la Maica Dom- 
mului. Iata citeva titluri ale acestui studiu: Pa&arintii de la Efes au vrut sa pro- 
nunte o definitie dogmatica; — Definitia Parnitilor e in acord cu Scaunul roman; 


_— Valoarea teologicé a definitiei si obiectul definitiei dogmatice. 


P. Parente se ocup& intr-un articol din R.E.B. (mr. 65) de intrebuintarea si 
semnificatia termenului in controversa monoteliticaA. Autorul exami- 
neazi poziti#e diferite a doi teologi cunoscuti din lumea catolicA si anume 
Tixeront 24) si M. Jugie?5). Tixeront crede c& eroarea monotelitéa consta in supu- 
merea naturii umane naturii Cuvntului, privind-o pe cea dintii de autonomia vo- 
intei, iar termenul prin care se exprima aceastA doctrinA eterodox& era feoxlvntog 
destul de des aflat sub pana eresiarhilor. El explicit doctrina catolicé printr-un 
paralélism al celor doud activitati ale Mintuitorului. paralelism bazat pe liherul 
consens al voimtei omului, ordonindu-i hot&ririle si faptele potrivit voii si faptelor 
divine. Jugie crede dimpotrivA ci nu exprim& eroarea monotelitad, 
ci e un termen ortodox, iar doctrina catolicd..in expumerea lui Tixeront «are o 
Savoare nestoriand destul de pronuntatd» 26). Tixeront uit&, zice Jugie, c& im Iisus 
Hristos nu existA decit un singur agent responsabil de actele umane, ca si de 
operatiunile divine, si acesta e eul divin, adicA persoana insusi a Cuvintului. De 
aceea natura umand fi e intr-adevar supus& si atunc’ nu e eretic. 
Prin aceasta nu se libertatea omeneascA a Mintuitorului. Aceasté libertate 
e in afar& de orice discutie. Monofelitii nu se caracterizeazi prim aceastA supunere 
naturii umane a Logosului, ci prin o singuré oO Singura évéovera 
care nu mai pune problema sypunerii celeilalte, pentru c& nu exist alta. Contro- 
versa a antrenat si alte condeie: Riviere Gaudel, Cayré. Galtier27), care sint de 
partea lui Tixeromt. Parente, autorul reconsiderarii controversei in articolul nostru, 
crede c& Jugie are dreptate. Monotelitii spuneau c& in Iisus Hristos, fiind numai 
um ipostas. € numai o voint& si o lucrare. Biserica universalA condamnind pe mono- 
teliti, a sustinut c4 fiecare fire din Mintuitorul isi pdstreaz4 vointa si lucrarea ei 


24. Histotre des dogemes. t. DI. 172-175. 
25. Dictiom de la Théologie catholique, t. X, p. 2-a, col. anit. 
26. Loc. cit.. cof 2311 
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proprie. Dar manifestarea vointei si lucrarii naturii e dirijaté de centrul ipostatic 
unic 28). Sf. Maxim Méarturisitorul lAmureste asa: Nu este acelasi lucru putinta 
de a voi si vVOi (ob tavtdv to wat Precum nu 
este acelasi lucru putinta de a vorbiji si a vorbi. Capacitatea de a vorbi o are ci- 
neva permanent. Dar nu vorbeste permanent. Asa incit apartine naturii putinta 
vorb:rii permanente, insé ipostasului cum vorbeste. Putinta de a vorbi a avut-o 
Cuvintul intrupat ca om, dar ea a fost miscata si a primit o forma x.vebpcv-v xat tv- 
prin voia lui Dumnezeu 29). i | 
Credem ca doctrina ortodoxa nu e de acord nici cu paralelismul lui Tixeront, 
pentru c&, cum crede si Parente, dupa Jugie el aduce intr-adevar a nestorianism, 
dar nici cu Jugie integral, pentru cad nici el nu defineste exact pozitia ortodox4. 
Punctul de vedere ortodox ar merita s& fac& obiectul unui studiu special. Im orice 
caz, Ipostasul Cuvintului, Ipostas unic, actioneazi in mod unic in cele douad firi 
prin cele doua vointe, prin doud lucradri, unite teandric unicei persoane. 
Ca si in Teologia romineasca*°) si in Apus, aniversarea in 1951 a 1500 de 
ani de la Sinodul IV Ecumenic din Calcedon, a pr‘lejuit magi multe studii asupra isto- 
riei si definitiilor dogmatice ale acestui sinod. Astfel, un expozeu amplu doctrinal 
si istoric al problemelor legate de acest sinod, fac: A. Grillmeier si H. Bacht (mr. 
66-67), ocupindu-se in vol. I de «Oredinta de la Calcedon>, in vol. Il de «<Hot&ririle 
de la Caicedon>, iar vol. III il intituleaza «Calcedonul\ astazip. Studii asupra acestui 
sinod mai scriu I. Neuner (nr. 68). R. V. Sellers (nr. 69), care e plin de admiratie 
fata de acest siaod, care ne-a dat un tezaur nepretuit de definitii dogmatice refe- 
ritoare la Mintuitorul, si H. M. Diepen (nr. 70), care isi subintituleaza cartea «Une 
étude de la Christologie de l’Antolie ancienne»: In sfirsit, cu G. Schreiber (nr. 71), 
care scrie despre Conciliul «Ecumenic», — zice el — de la Trident, si cu Fr. Dvornik, 
care isi intituleaza cartea «Imparati, Papi si Sinoade Generale» (nr. 72), vom in- 
cheia lista lucradrilor care se ocupd de sinoade, pentru a trece la altele care trateaza 
despre MaArturisirile ortodoxe. 
Marturisirea Ortodox’ a lui Petru Movil& face obiectul a doua studii ale lui 
I. N. Karmiris (mr. 73 si 74), cu a carui activitate si competenta teologicéa ne-am 
mai intilnit in indicatiile acestea, iar din Apus vom semnala cartea lui Octavianus 
Barlea «De Conftssione orthodoxa Petri Mohiae» (nr. 75). Lucrarea lui Barlea se 
imparte materialmente in trei parti: Studiul mediului istoric in care a luat nastere 
MaAarturisirea, geneza si istoria transformariior sa‘e si a editiilor succesive, si, in 
_sfirsit aspectul ei teologic. A. Wenger, care ii face o recenzie in R. E. B31), re- 
marca, insistenta prea mare a autorului (romin) asupra dependentei acestei Martu- 
r‘siri de Catehismele latine: «Desi Barlea pune textele unele ling& altele totusgi, nu 
e totdeawna destul de probant». Cum s-ar zice, Octavianus Barlea e mai catolic decift 
papa! Sare in ochi chiar celor cdrora vrea s4 le fie pe plac! Autorul vrea neapa- 
rat ca Marturisirea sa fi suferit insufluen‘e. Citeaza catehismele lui Petrus Canisius 
si Bellarmin, si de asemenea Catehismul lui Laurentiu Zizanii, aparut la Moscova 
in 1624, retras in anul urmator, pentru ca se resimtea de un oarecare spirit pro- 
testant, care patrunsese in Rusia prin Lituania gi Suedia. O concluzie noud a auto- 
rului, remarcé Wenger, este ca limba originalé a Marturisirii a fost poloneza, limba 
literaraé de la Kiev. Textul polonez a fost tradus apoi in latineste dup& ce a fost re- 
vizuit de Sinodul de la Kiev. «Alteratiile doctrinale» care i se cunosc azi, fata de 
textul original, spune Bairlee, se datoresc traduc&torului in greceste, care a fost 
Meletie Sirigos. Initial, Marturisirea fusese indreptaté impotriva protestantilor, dupa 
_ parerea autorului nostru si era scris&é in spirit irenic, deci conciliant fata de Roma, 
gi numai Meletie Sirigos este acela care ii schimb& obiectivul. insistind asupra lui 
Filioque, asupra Purgatorului si a primatului papal, raminind dirijate impotriva pro- 
testantilor doar capitolele referitoare la Taine, starea omului, caracterul vizibil al 
Bisericii, Sf. Treime. Se mai remarc#, de asemenea, cA aceasta Marturisire nu se 
bucurad de autoritate definitiv4 in materie de credintaéa. «Azi e clar atit pentru orto- 
docsi, cit si pentru catolici: ortodocsii nu recunosc altaé autoritate infalibilA in afara 
de Simoadele Ecumenice». (Wenger). La sfirsit are o buna bibliografie. 


28. Pr. Dr. D. St&niloae, lisus Hristos sau restaurarea omului, Sibiu 1943, 
pag. 105. 

29. P.G. 91, 48 A-B., cf. Pr. Dr. D. St&niloae, idem, p. 105, nota 1. 

30. Vezi «Ortodoxia», 2-3, 1951. 

31. Vol. IX, 1952, p. 278 sq. 
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O lucrare asuprai lui Petru Movilé, pe care Barlea 6 ignoreazi este aceea ~ 
Arhim. T. Ionescu, tez&i de doctorat la- Facultatea liberi de Teologie protestant& 
din Paris (1944) «La vie et Poeuvre de Pierre Moghila, Métropolite de Kiev», care, 
spre deosebire de Barlea (care e catolic), nu recunoaste MaArturisirii nici o influentit 
strainad desi alfi teologi ortodocsi sint inclinati s& conceadé unele inriurtri 
ale oe scolastice, mai ales in ceea ce priveste Tainele’s! cele 7 pacate de 
m e 32) 


Despre Ma&rturisirile lui Dositei si Mitrofan Critopulos, scrie trei sudii I. N- 
(nr, 16, 77 si 78). 


It, — TEORIA DOGMETI 


79. Hjerom Pierre (Paul L’Huillier), La 2 Sera orthodoxe du dogme, 
M.E.P.R.E.O., 20.1954, pp. 245-258. 

80. ** — Lo Sviluppo del dogma secondo 7" Dottrina Cattolica, Relazioné 
lette nella seconda Settimana teologica 24-28 Settembre 1951, Roma. Pontificia 
Universita Gregoriana, 1953, 234 p., rec. G. Dejaifve S. J., NR Th. 1, 1954. p. 85. 

81. R. Draguet, L’évolution des dogmes, in Apologétique, Paris 1948, pp. 
1097-1122, ind. M.EP.R.E.O., 20.1954 p. 243. 

82. Ww. Schweitzer, Schrift und Dogma in der Oekumiene. Giitersloh 1953, 
ind. G. Dejaifve, N.R.Th., 2.1956, p. 138. 

83. Prof. Bratsiotis, La signification du dogme dans la Théologie orthodoxe, 
in vol. 1054-1954. L’Eglise et les Eglises. Tom. II. Coll. Irénikon, éd. de Cheve- 
togne 1955, VI-526 p., rec. G. Dejaifve S.J., N.R.Th. 1.1956, p. 82. 

84. Du Manoir, Dogme ct Spiritualité chez Saint Cyrille d’Alexandrie, Paris: 
1944, ind. R.S.R. 2.1956, p. 154. 


Una din in legdatura cu dogma in jurul careia teologii celor treé 
confesiuini principa’e crestine, ca si cei din grup&rile rdzlete, nu se aflA in acord 
unanim, este aceea a progresului dogmei. Se poate vorbi de un progres al dogmelor? 
Se poate de asemenea vorbi despre o dezvoltare a dogmelor? La aceste intrebarrk 
raspunde Ierom. Petru (Paul L’Huillier) (nr. 79) confruntind conceptia ortodoxa. 
si cea catolicA despre dogma, La inceput — spune ‘el __ in primeie tre.’ secole, de- 
pozitul de credint& al religiei crestine a fost meatinut in toata integritatea lui, 
fara s& se fi recurs le sinoade ecumenice. Controversele din jurul si de dupa Sinodu¥ 
I Ecumenic ne arata caé ideea infalibilitatii doctr*aale a unui sinod nici nu se punea 
pe plan exclusiv juridic. Nu era suficient ca o adunare de episcopi s& prezinte um 
caracter exterfi de legalitate, pentru ca deciziile sale dogmatice s& fie automat 
acceptate de Piserica. Felul de procedura si vailidarea hotaririlor sinodale, depindea 
de un principiu care a raéimas permanent valabil in Biseric4a: confruntarea doctrine- 
lor noi cu credinta traditionala a Bisericii” Simoadele definesc ceea ce Biserica crede 
dintru inceput. Ele nu inoveaza. Nici nu se poate inova in problema mintuirii. Pentru 
ca dogmele au o semnificatie esential soteriologica, ele arata calea mintuirii. Cele 
sapte sinoade ecumenice s-ar putea zice, nu fac decit definesc aceasta dogma unica, 
in diversele ei aspecte, anume dogma mintuirii gratuite, adusi omenirii de Iisus: 
Hristos, Dumnezeu adevarat si om adevdrat. Dar faptul c& in epoca sinoadelor au 
fost precizate adevdrurile doctrinare necesare mintuirii, nu inseamnda aceast& 
perioada este ea insdsi un moment al Revelatiei, asemAndtor cu timpurile apostolice. 
Adevarurile necesare mintuirii au fost descoperite Bisericii de Mintuitorul si de 
Sfintii Apostoli. Si inca de atunci au fost instrumente complete gi eficace pentru ceF 
care le primeau, Sinoadele nu fac decit s& prinda aceste adevaruri in formul2 exacte, 
Spre a le pune la indemina credinciosilor, si a feri astfel adevarul descoperit de 
rastalmaciri si de sdradcire a continutului revelat. Revelatia, sursi unicéi a ade- 
varurilor de credint4a, care mintuiesc, a dogmelor deci. este Sf. Scriptura si Sf. Tra- 
ditie apostolica. Sinoadelor Ecumenice — zice Ierom, Petru — nu trebuie s& le acor- 
dam o importanta absoluté4. «Ecumenic» are mai mult o semnificatie istoricé sf 
juridica. El se referi la Oikumene, adici la Imperiul Romano-Bizantin, Sinoadele 
€rau. dupa cum arataé si Fr. Dvornik, o institutie de Stat la Bizant. E adevirat c& 
hot&ririle lor trebuiau actéeptate de toat& Biserica, dar nu trebuie si idealizim. De 
pildé, la al doilea Sinod Ecumenic n-a participat nici un delegat din Occident, iar 
eeendele V si VI au intimpimat opozitii violente din partea Episcopatului Occi- 


32. Hr. Andrutos, Simb., cit., p. 38. 
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dentat De asemenea au fost sinoade extrem de importante din punct de vedere 
doctrinar in Ras&rit, in sec. XIV si XVII si care totusi n-au fost numite ecumenice. 

Prin urmare, nu faptul c& wa adevér dogmatic era definit de un sinod ecu- 
menic conferea acelui adevar calitatea de adevar, ci faptul cd el isi avea temeiul 
explicit in descoperirea dumnezeeasca. Rolul sinodului era zcela de-a stabili exact 
caracterul revelat al adevdrului si de a-l consacra printr-o definitie precisi care 
devenea obligatorie pentru toata crestindtatea. Dac&d revelatia s-a terminat o data 
cu sfirsitul epocii apostolice, si dac& Biserica mai tiirziu n-a facut decit s& preci- 
zeze ceea ce a fost pus la indoialA la un mome'‘at dat, se pune intrebarea: se poate 
vorbi de un progres dogmatic in crestinism? De fapt confruntarea intre ortodocsi si 
catolici incepe de la aceast& imtrebare. In general, atit ortodocsii cit si romano- 
catolicii, neagaé energic existenta unui progres dogmatic substantial. Totusi, punctele 
de vedere ale celor doua confesiuni nu pot fi considerate concordante. Ba chiar 
exista diferente cu mult mai adinci decit ar pdrea la prima vedere. Mult& vreme © 
romano-catolicii n-au vorbit de un progres dogmatic. Ei, cind erau acuzati de ino- 
vatii faceau apel-la Traditie, la faptul c& asa s-a crezut totdeawaa in Biserica 33). 
Schimbarea de atitudinme se poate considera initiat&a in sec. al XIX-lea de Moehler 
si indeosebi si clar de Newman. Ierom. Petru crede cA Newman a apelat la acest 
pr-ncipiu al progresului dogmatic, pentru c& era singurul mijloc de a se pune de 
acord in constiinta cu inovatiile romane. Newman isi formuleazé foerte clar gindirea 
asupra acestui punct: nu trebuie si cautam in Scriputra fiecare propozitiune se- 
parata a doctrinei catolice. Nu trebuie fim sclavii !literei, ci trebuie 
in ea doar ideea Tainei a carei expresii snt propozitiunile doctrinare, definitiile 
dogmatice. Doar aceasta idee sA se gaseasca in Scr: ptura si e suficient. Cu alte cu- 
vinte, e vorba de adevarul implicit, care va fi apoi explicatia si principiul tuturor 
imovatiilor, si care va fi mereu o sursa de surprize si de adincire a prapastiei care 
desparte intre ele confesiunile crestine. 

Teoria lui Newman desi nu merge pina la a admite o evolutie substantiala 
a dogmelor, ea depaseste totusi ideea unui s‘mplu progres in explicatie. E vorba 
de o descoperire a unor adevaruri ascunse, necunoscute in Biserica veche. Asadar 
nu se mai vorbeste de adevaruri crezute intotdeauna ce Biverica. Avem de-a face cu 
adevaruri noi, acum intiia oar& descoperite. In aceasta perspectiva distinctia dintre 
revelatia epocii apostolice s* epocile urmatoare dispare. Era si firesc ca aceasta 
noutate, in ceea ce priveste conceptia despre dogma, s4 antreneze o modificare in 
invatatura despre revelatie, pentru conceptia adevdraté despre dogma iese din 
invatitura adevarata cespre revelatie, iar dac& se modifica conceptia adevarata 
despre dogma, dupd& niste nevoi de acoperire a unor interese personale cum e cazul 
cu romeno-catolicismul, aceasta va atrage ccasecinte dintre cele mai grave pentru 
insesi izvoarele credinte!, inlocuindu-le preciziunea si mai ales caracterul lor ab 
solut cu arbitrariul. 

Teo‘ogii romano-catolici citeavé in sprijinul lor pe Vincentiu de Lerin, dar 
pasagiul din Commonitorium (cap. XXIII), nu favorizeaza progresul dogmatic asa 
cum il intelege Newman. Vincentiu de Ler, comentind I Timotei VI, 20, scrie: 
«Invataé aceleasi lucruri care le-a invatat. Vorbeste intr-un chip nou, dar nu spune 
nout&ti» 34). S. Bulgakov, interpretind pasagiul lui Vincentiu de Lerin, devenit clasic 
pentru‘ definitia dogmei: <...quod ubique quod semper, quod ab omnibus creditum est 
hoc est enim vere proprieque catholicum», scrie ci «aceasta maxima exclude orice 
posibilitate de noi formule dogmatice» 35). Par. Ierom. Petru crede ca, interpretata 
in lumina contextului, maxima nu are un sens strict limitativ. Vincentiu de Lerini 
recunoaste sinodului posibilitatea «de a caracteriza prin termeni noi si apropriati 
cutare articol de credint&é, care nu are nimic nou» 36). 

In romano-catolicism, papa este criteriul infalibil, care determina legitimitatea 
dezvoltarii dogmei. Consensus ecclesiae are doar un rol pasiv; el nu e necesar pen- 
tru validitatea proclamdrii unei dogme ex cathedra.. «<ideoque eiusmodi Romani 
Pontificus definitiones ex sese@ non alttem ex consensu Ecclesiae, irreformabilis 
esse> 37). Asa se explicd inovatiile Bisericii romano-catolice. Ea nu mai face apel ca 


33, Vezi Tixeront, Histoire des dogmes, ed. 11, Paris 1930, t. I, p. 15. 
34. Common, I, 22, Migne F.L., 50, col. 667. 
35. L’Orhtdoxie, Paris 1982, p. 42. 


36. Common. I, XXIII, Migne P.L., 50, col. 669. 
37. Definitia Sin. Vatican 1870. 
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in trecut la credinta Bisericii, ci e_suficient s&A gaseasciA un simplu germene, un 
implicit « «virtual» rod al speculatiei si nu expresie a realitatii, sint suficiente citeva 
jaloane “n cursul istoriei (nu in izvoarele ccrsacrate ale credintei), fie ele numai 
niste dorinti, cum e cazu} primatului de piid&, pentru ca de s& se vorbeascad 
de o dezvoltare omogena a dogmei, de la care pina la maturizare si formulare, nu 
e decit un pas. Nu intereseazaA ca o bund parte din crestinatate a ignorat mult 
timp cuta~e sau cutere adevar definit abia acum in urm4, cum a fost cazul Im- 
maculate: Conceptii sau a infailibi/tatii /papale! ° 

Biserica Ortodoxa, care sta pe terenul sanatos si credincios al traditiei pa- 
tristice, nu profeseaza conceptia progresului dogmatic de la o credinta pretins& im- 
plicité pina la un articol de credinta explicit. Putem vorbi doar de o intelegere 
mai precisé a ceea ce era deja «de fide» interior si formal. Aceasta e si pozitia 
traditionala pe care o apara Vincentiul de Lerin, Pentru Biserica Ortodoxad auto- 
ritatea legitima pentru a formula, utilizind chiar o terminologie noua, doctrina 
traditionala este Episcopatul. Iar Episcopatul nu e autorizat nici el s& fac& inovatii, 
deci nu e vorba de un progres caci, precum se pronunté Enciclica Patriarhilor ra- 
siriteni din mai 1848: «la noi inovatiile nu pot fi iatroduse nici de Patriarhi, nici de 
Sinoade: caici la noi apdrdtorul religiei este corpul intreg al Bisericii, adic& poporul 
finsusi, care vrea ca dogma sa whe scr si ramina vesnic imuabita si conforma 
aceleea a parintilor lui» 35). 

Ne simtim obligati, pentru elucidarea problemei, sa adiugim citeva lucruri 
la cele spuse mai inainte. Fiindcé terminologia aceasta de <implicit» si «explicit» 
in dogmatica e catolica, dupa cum remarca si Soloviev, se pare ca ortodocsii sint~ 
porniti mai mult impotriva acestor termeni, decit impotriva ideii insasi de dezvol- 
_tare dogmatcad, care nu poate fi -negataé, dupa acelasi autor 39). Fireste, de o dez- 
voltare dogmatica, ceea ce nu-i tot una cu un progres substantial al dogmei, se poate 
vorbi si in Ortodoxie. Se poate vorbi de un progres dogmatic ca numéar, cantitativ, 
nu de un progres al dogmei. Se poate vorbi de asemenea si de un progres calitativ, 
care ar consta in proclamarea unor dogme noi, care ar amplifica adevadrul revelat, 
deja formulat mai inainte de un sinod. In scurt, se poate vorbi de un progres in 
exprimare, fara schimbarea esemntei revelate, si cu atit mai mult nu in afard de 
aceesta esenta 4°). In ceea ce priveste implicitul si explicitul dogmatic, noi credem 
ci daca terminologia, pentru o mai exact& clarificare a sensurilor, poate fi necesara, 
nu ne impiedica nimic s4 ne-o insusim; ba dimpotriva. O doctrina a implicitului pro- 
fesam si noi, au profesat-o si Simoadele ecumenice, numai c& intre :mplicitul, asa 
cum il intelegem ‘noi si acela romano-catolic, existé exact atita diferentd, cita deo- 
sebeste o cestitudine de o presupunere, o convingere de o ‘ndoial4. Si in materie 
de credinta, de dogmatica, cu presupunerile si indoielile nu se cladeste pe teren tare. 
In Ortodoxie implicitul dogmatic trebuie s& fie reak evident, clar, exact. Chiar daca 
‘nu gasim o definitie speciala, trebuie s& gasim ins& un sens precis adevdrului pe 
care vrem sa-l definim. SA nu poata fi pus la indoiala, nici rezultat din fortarea 
intelesului textelor sau a implicatiilor. Asa s-a intimplat cu épc.0bc0c . Exista atitea 
texte clare care il contin implicit, si care au fost néindoelnic crezute de totdeauna 
de cdtre crestini. De ex.: «La ‘nceput era Cuvintul, si Cuvintu! era la Dumnezeu, 
etc.>, sau «Eu si Tatal una sintem». Sau in legatura cu lumina taboricéa, eu doc- 
trina despre Har, nicdieri nu se defineste ca in Palamas| dar avem atita texte 
despre lumina, care o descriu in sensul definit de Palamas. ‘Nu tot asa e implicitul 
romano-catolic. El] nu inseamnd wn implicit real, ci unul virtual. Nu e nevoie de 
altceva cind e vorba de proclamat un adevar nou, decit sa-l gasesti prin calcule si 
deductii logice — nu prin text —, sau daca e vorba de Traditie nu prin consens 
universal esupra vechimii. Structura noastri dogmaticaA insa. nu e organizata pe 
dimensiunile ratiunii. Dac& ar fi asa, ar trebui s& ducem metoda pina la ultimele 
consecinte, care n-ar sfirsi decit in insdsi negarea ideii de dogma. 

Revenind la dezvoltarea dogmatica si pentru. a completa tabloul, vom observa 
cA protestantii se opun in general oricdrei idei de dezvoltare. Toate dogmele se Cu. 
prind in chip clar in Scriptura si aceasta e neschimbabi‘é. 


cok 407-408. 

39. Vezi cit. in Cursul de Dogmatica si Simbolica, an. III, fasc. I, Biblio- 
teca Institutului Teologic Universitar din Bucuresti, p. 147. 

40. Acelasi Curs, pp. 146 gi urm. 
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Un volum care reuneste lucrarile prezentate la a doua siptimind de teologie 
finuta in septembrie 1951 la Universitatea Gregorian4 si care a avut drept tema 
dezvoltarea dogmei, s-a tipdrit la Roma in 1953 (nr. 80). Printre alte studii, din 
acest volum. mentionim unul semnat de C. Dhanis, S. J. «Revelation explicite et 
implicite>. Un capitol destul de mare despre evolutia dogmelor gasim de asemenea 
in Apologetica lui R. Draguet (nr. 81). Semnalaém in aceeasi ordine de preocup&ri 
lucrarea unui protestant, W. Schweitzer, Scripturaé si dogm4 in diversele comunitati 
crestine (nr. 82). art. Prof. Bratsiotis: Semmificatia dogmei in teokogia ortodoxa, 
aparut in vol. LiEglise et les Eglises, t. II, 1955 (nr. 83). Pentru cartea lui Du 


Manoir asupra dogmei si spiritualitafii la Sf. Chiril de Alexandria (nr. 84), trimitem 
la Salaville 41), 


Iit. DOCTRINA DESPRE DUMNEZEU SI SF. TREIME. 


85. J. Brinktrine, Die Lehre von Gott. Band. II. Von der gétlichen Trinitat. 
Paderborn, F. Schéningh 1954, 237 p., ree. L. Renwart SJ.. N.R.Th. 81955. p. 868. 

86. Paul Vanier, Théologie trinitaire chez Saint Thomas D’Aguin. Evo- 
lution du cciacept d’action notionelle. Montréal, Institut d’Etudes médiévales, 
et Paris, J. Vrin 1953, m. 8°, 160 p., rec. M. Nedoncelle. R.S.R., 2.1955, pp. 166-168. 

87. Manuel Candal, S.J., Un escrito trinitario de Isaac Argiro en la contienda 
palamitica del siglo XTV. Or. Chr. Per, XXII, 1956, pp. 92-137. 

88. R. Perino, S.S.P., La dottrina trinitara di S, Anselmo nel quadro del 
suo metodo teologico e del suo concetto di Dio. Coll. Studio Anselmifna,. XXTIX, 
Roma. Herder 1952, 214 p.. 

89. P. Galtier, L’Inhabitation en nous des trois personnes. Roma 1950, 
XIII-249 p., rec. RSSR. 2.1955, pp. 97198 de J. Plaigneux. 

90. Jean Chrysostome, Sur lincomprehensibilité de Dieu. Text grec, intro- 
duction de G. Cavallera et de I. Daniélou. Traduction et notes Dr. R. Fiacoliére. 
Ed. du Cerf, Paris 1951, 318 p., rec. Fr. Andrei, in «Ortodoxia», Bucuresti 2.1955, 
p. 253 sq. | 

91. J. Daniéélou, L’Incomprehensibilité de Dieu d’aprés Saint Chrysostome, 
RS.R.. XXXVII, 1950. p. 176-194, rec. Fr. Andrei, in «Ortodoxia», Bucuresti, 
2.1955, p. 253 sq. 

92. A. Fuerst. An historical Study of the Doctrine of the Omnipresence of 
God in selected writings betwen 1220-1270. Washington, The Catolic University 
of America Press 1951, X-262 p., ind. RS.R. 1.1956, p. 107. | : 

93. G. L. Prestige D.D., God in Patristic Thought, London SP.CK., 1952, 
XXXIV-318 p. 

94. C. S. Lewis, Mere Christianity. A revised and amplified edition with a 
new introduction of the three books: Broadcast Talks, Christian Behaviour and 
Beyond Personality. London, G. Bles, 1952, XIV-178 p., rec. G. Dejaifve S.J., 
N.R.Th. 1.1954, pp. 95-96. 

95. Michael E. Williams, The teaching of Gilbert Porreta on the Trinity 
as found in his Commentaries on Boethius. Roma, apud aedes Universitatis Gre- 
gorianae 1951. XVI-136 p. (Analecta Gregoriana LVI, Sect. B, nr. 23). 

96. Th. Ruesch Die Entstehung der Lehre vom Heiligen Geist bei Ignatius 
von Antiochia, Theophilus von Antiochia und Irinius von Lyon. Ziirich 1952, 143 p. 

97. M. Liébaert, Saint Cyrille d’Alexandrie et PArianism, Les sources et ia 
doctrine du Thesaurus et des Dialogues sur la Trimité. Lille 1948, ind. REB. 
“1953, p. 176. 

98. R\P.N. Charlier, Les «Thesaurus de Trinitate» de Saint Cyrille d’A'e- 
xandrie. Revue d'histoire ecclésiastique, 1950, pp. 25-81, ind REB XI, 1953, 
pag. 176. | 

99. Fondevila J. M.. S. J.. Ideas trinitarias y Cristologicas de Marcelo de 
Ancyra. Pontificia Universitas Gregoriana. Madrid 1953, 68 p., ind. N.R.Th. 3.1954, 
pag. 336. 

100. G.A.Fs* Knight. A Biblical Approach to the Doctrine of the Trinity. 
Coll. «Scotish Journal of Theology occasional Papers», 1953, 78 p., ind. Vers 
unite Chrétienne a Centrului Istina, mr. 8. 1955, p. 12. per 

101. Dom Mark Pontifex, Belief in the Trinity. Harper and Brothers, 1954, 


41. S. Salaville. De la Spiritualité patristique et byzantine a la théologie 
russe. R.E.B., Paris, tom. [II, 1945 (1946), pp. 215-244; pp. 229-230. 


4 
‘ 
4 
q 
+ 
a 
4 
{ 
< 
a4] 
. 
be 
~ 
4 
t 
vit 
¥ 
» 
» 


316 Ortodoxia 


Cu numele lui J. Brinktrime ne-am mai intilnit, si anume cind am semnalat 
vol, I al li sale despre Dumnezéu. Volumul II trateazi despre Sf. Treime 
(nr. 83). Ca gi in precedentul, si aici vom observa c& autorul urmeaz& regulii cla- 
sice a tratatelor asupra Sfintei Treimi, pdstrind tomismul ca waitate de ma&sura. 
Tratatul e impartit in doud parti: partea pozitiv’, in care se afirm& Taina Sf. 
Treimi, pe baza invataturii Sfintei Scripturi si a Sfintei Traditii, si partea specula- 
tiva, in care se cerceteaz&i persoanele Sf. Treimi, relatiile dintre ele in ceea ce 
priveste aparitia, misiunile si insusirile. Se opreste asupra aplicdrii conceptului de 
persoana in materie trinitara, si se ocup& de originele reprezentdrii Sf. Treimi. Sf, 
Scriptura e citaté in extenso gi de asemenea, are o bogatad informatie patristica, 
la care adaogind o bibliografie la zi, vom obtine un tratat clasic de teologie trini- 
tara in expunere romano-catolica. Despre teologia trinitaré a lui Toma de Aquino 
scrie Paul Vanier (nr. 86), subintitulindu-si cartea «Evolutia conceptului de actiune 
notionala» ceea ce ne arata pe ce va pune accentul autorul in dezvoltarea acestei 
teologii. Teologii disting in Sf. Treime — Zice el — acte esentiale, adicad comune 
celor trei Pefsoane, si acte notionale, acelea care constituie, care caracterizeaza 
Persoanele' sau le exprimiz proprietiti’e. Vanier sus'iae cé Toma de Aquino a evo- 
_ luat in problema actelor notionale, gasindu-i acestei evolutii cinci aspecte princi- 

pale (p. 89-90). Evolutia aceasta o vede autorul, comparind tratatul De Potentia 
(cap. IX), cu Summa Theologica, in care conceptul de actiune notionalaé este pre- 
zentat in chip diferit. Exemplificaé cu faptul cd, de pildé in De Potentia persoana ex- 
prima esenta in recto si relatia in obliquo, in timp ce Summa Teologica va afirma 
invers. Asupra distinctiei dintre proprietatile personale ale Sf. Treimi si esenta 
divina, Manuel] Candal publica in Or. Chr. Per. (mr. 87) in original, cu traducere 
spaniola aladturi, un text absolut inedit al lui Isaac Arghirul, dupd Cod. Vatican. 
gr. 1102, intitulat: “Ioaax, M«vayou tod “Acybpov, ttvde 
(Del monje Isaac Argiro. Solucion a una dificuldad palamitica), pp. 108-137). 
Despre doctrina trinitara, de data aceasta la Anselm scrie R. Perino (nr. 88), evi- 
dentiind nu atit doctrina insasi, cit metoda anselmiana, desi, si din punct de vedere 
dictrinar, Anselm a contribuit la dezvoltarea teologiei trinitare, spre exemplu prin 
analiza sa pdtrunzatoare a <relatiilor opuse», care anunta formula clasica «In Deo 
omnia sunt unum ubi non obviat refationis oppositio». P. Ga'tier, care a mai scris 
«<De Trinitate in se et in nobis» si in 1946 «Le Saint Esprit en nous d’aprés les 
Peres Grecs»>, nu face in noua lui carte (nr. 81) altceva decit aprofundeaza si con- 
solideaz& ceea ce a expus anterior asupra aceleeasi teme. 

Problema cunoasterii lui Dumnezeu este una din problemele majore ale teo- 
logiei contemporane. Doud cai se deschid aici, cea afirmativa, preferata de teolo- 
gia rationala-si apofatismul, solidar cu realizarea mai adincd a vietii spirituale. 
MArturia P&arintilor este adesea tnvocat&é in acest «conflict» de metode. Cele cinci 
omilii ale Sf. Ioan Hrisostom asupra incomprehensibilitatii lui Dumnezeu (nr. 90), 
sint un document in chip deosebit interesant. Rostite la Antiohia, impotriva euno- 
meenilor, ele afirma transcendenta misterului Dummnezeirii impotriva rationalismului 
lui Eunomius, Ins& aceasta transcendent&é se las&i totus experimentata intr-o pre- 
zenta de dragoste (nr. 91) 42). , | 

<A. Fuerst (nr. 92) studiaz& doctrina omniprezentei lui Dumnezeu in scrierile 
reprezentative dintre 1220-1270, adic& la Alexandru de Hales, Albert cel Mare, Odo 
Rigald, Bonaventura, Toma de Aquino si altii. Omniprezenta lui Dumnezeu este 
afirmat&é unanim. Unii o deduc din activitatea divind, adica din faptul Dum- 


_. nezeu e activ, si din perfectiunea Sa. Suma Halesiand insisté mai mult asupra omni- 


prezentei ca expresie a perfectiunii. Dimpotrivi, Toma de Aquino o intemeiaza 
«<exclusiv> pe activitatea lui Dummnezeu in calitate de cauza eficienté a tot ce 
exista. De asemenea, autorul rezum& fmtr-un tablou succint ideile acestor autori 


asupra triadei: putere, prezenté si esent&, prin care fiinta lui Dumnezeu transpare 
in lucruri. 

Despre Dumnezeu in gindirea patristica scrie o carte destul de mare angli- 
canul G. L. Prestige (nr. 93). Cu multe citate din Sf. Parinti greci, totdeauna repro- 
duse in original, cartea e apreciat&i pozitiv, de mai multe reviste apusene catolice 4%). 
Se ocupa de natura lui Dumnezeu, de transcendenta lui Dumnezeu (<aghenetos>), 


42. Dupa Fr. Andrei, p. 257. 
43. I. Ortiz de Urbina SJ., in Or. Chr. Pen. XX, 1954, p. 422, si Ch. Martin 


SJ., in NR.Th. 3.1954, pp. 313-314, dupi care si rezumim aceste consideratii. 
Dupa Ch. Martin, id., pp. 314-315, gi cele de la nr. 90. 
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de providenta Sa («economia») de Treimea ca <Treime» «monar 

teism, subordinatianism, si de asemenea face o 
‘termenilor consacrati in aceasta problema, precizind vocabularul patristic trinitar: 
-prosopon, ‘hypostasis, homousios, perichorezis. Studiaza Parintii greci pind la Sf. 
Ioan Damaschin. Se ridicd impotriva secularizdrii sau elinizdrii gindirii crestine. 
(citeaza pe Harnack si Mackinon) si impotriva binitarismului primitiv. care ex- 
‘Clude divinitatea Sf..Duh (ca Kirk). Prestige apar& doctrina traditional Nu _ sub- 
scrie impreuna cu Loofs, Raven, Ottley, Green, reabilitarea lui Pavel de Samosata. 
De fapt, obiectul acestui studiu este Treimea. Are trei capitole De Deo uno si uns- 
prezece De Deo trino. Tot un anglican, publicist si conferentiar, C.S. Lewis (nr. 94) 


trateaz& probleme generale de morali si dogm& in Broadcast Talks-Christian Beha-— — 


‘viour, iar in Beyond Personality (in acelasi volum) prezint& misterul Sf. Treimi cre- 
| haa aga simpli, fitnad deci mai? putin o carte de doctrina propriu zisa, cit de popu- 
Tfavatatura lui Gilbert Ponreta asupra Treimii, bazat&i pe comentariile lui 
Boetius, constituie obiectul unei. carti a catolicului Michael E. Williams (nr. 95). 
Gilbert Porreta e socotit in general un autor greu. Se zice c& Papa i-ar fi zis intr-o 
zi: «Fiul meu, spui lucruri pe care noi nu le intelegem». Pa&rintele Williams vrea 
4 le faca intelese, neabilitindu-i memoria. Gilbert face distinctie intre Divinitate 
si Dumnezeu, distinctie intr-adevar greu de priceput, de aceea Williams va stabili 
ca ea trebuie inteleasa teologic ca distinctie intre persoane si esent& (p. 78), aducind 
‘prin aceasta o contributie feala la intelegerea gindirii lui Gilbert. IatA in citeva cu- 
vinte explicatia: Divinitatea nu este o forma matematicaé sau universala, pentru ca 
ea nu este abstracté, ci e o realitate. Nu e ins& nici forma naturald, pentru ca 
n-are nimic a face cu materia si nu este nici creaté, nici concreata. E o forma sui 
generis, «teologica», perfect simpla, care se identifica cu «id quod est». Se distinge 
ea de Dumnezeu? Daca se intelege prin Dumnezeu cele trei Persoane, vom raspunde 
c4 se distinge, caci divinitatea este atunci un atribut care se raporteazd la un su- 
bict si in consecinta se distinge de el. Daca, dimpotriva, Dumnezeu vrea sa insem- 
neze natura prin care este Dumnezeu, atunci nu mai este deosebire intre Dumnezeu 
si Divinitate 44).~ | 
Ne marginim doar notam cartea lui Th. Ruesch asupra originei invataturii 
despre Sf. Duh la Ignatiu de Antiohia, Teofil de Antiohia si Irineu de Lyon (nr. 
96), despre care critica apuseand nu ere aprecieri elogioase, pentru faptul c& parea 
admite pind la Invierea Domnu'ui un gen de b<nitarism devenit tr’nitarism numai 
<dup& aceea 45). Teologia Sf. Chiril de Alexandria, in afara de studiul deja prezentat 
al lui H. du Manoir (nmr, 84), care e. mai vechi, continua s& preocupe pe teologii 
apuseni. Astfel, M. Liébaert scrie despre Sf. Ciril 5} Arianisare si despre izvoarele 
gsi doctrina tratatelor «Thesaurus de Trimitate> si «Dialoguri asupra Trea i> (nr. 
97). iar N. Charlier (nr. 98), numai despre <Thesaurus de Trinitate». La capitolul 
despre Har ne vom intilni cu inca un studiu asupra Sf. Ciril datorat lui Bernard 
Fraigneau-Julien si alte doud la cap. Hristologie a lui C. Jouassard gi J. Liébaert. 
Neavindu-le la indemin& sub nici o forma. ne marginim doar sa semnalam studiul 
lui Fondevila J. M., asupra ideilor trinitare si hristologice ale lui Marcel de Ancira 


(nr. 99) si doud studii mai scurte, unul din sursé anglican4, care studiaza doctrina . 


Sf. Treimi pe m4rturii biblice (nr. 100) gi altul despre Credinta “1 Treime (nr. 101). 
lerom. Mag. ANTONIE PLAMADEALA 


LITERATURA TEOLOGIEI MORALE CATOLICE DIN ULTIMA VREME . * 


Pentru cunoasterea temelor, care pre- Marg“nim cercetarea noastra la ma- 


‘ocupai astazi pe moralistii catolici, a 
tendintelor gsi telurilor spre care se 0- 
rienteazi, precum si a felului in care 
pun si solutioneaz& problemele, am so- 
cotit ci pot fi ae folos citeva infor- 
matii bibliografice mai ample, insotite 
de aprecieri critice privind Teologia 
morala. 


nuale tratate si lucrari fundamentale, 
intrucit in acestea sint expuse mai de- 
plin, mai limpede si tntr-o forma oare- 
cum consacraté toate problemele morale 
si solutionarea lor. 


In literatura teologicaA romano-catoli- 
ci. din ultimii ani, au citeva 


44. Dupda M. Nedoncelle, R.S.R., 2.1955, pp. 91-92. 
c 45. Vezi rec, I. Ortiz de Urbina S 


J., Or. Chr, Per. 1954, p. 182. 
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manuale, tratate si lucrari fundamen- 


tale de Teologie morala, destul de ex- — 


tinse si valoroase. 

Fara indoial& ca, in linii mari, aces- 
tea nu pot diferi intre ele in ceea ce 
priveste doctrina de baza, elaborata de 
marii moralisti catolici, depeadenti in 
cea mai mare parte de Toma de Aquino 
si cautind s& exprime cit mai fide] in- 
vatatura Bisericii Romano-Catolice. 
Cind se m&rginesc numai la atit, unele 


--dintre ele par numai niste noi editii 


ale aceleiasi lucrari, variind doar, pe 
ici pe colo, in ceea ce priveste dispo- 
zitia materiei, stilul, dezvoltarea mai 
mare sau mai mica a unor anumitor 
capitole, documentarea pe textul codu‘ui 
civil al unei tdri sau alteia ,referinta la 
o parte sau la toata legislatia Bise- 
ricii Catolice. Asa se prezinté, insa, si- 
tuatia cu deosebire pina in ultima vre- 
me. C&ci cele apdrute in ultimij ani 
prezinta diferente mult mai insemnate, 
care nu se marginesc numaij la cele 
care provin din adeziunea autorului la 
un sistem moral sau altul (probabi- 
lism, tutiorism, etc.), ci priveste chiar 
fundamentul Moralei si stiintele auxi- 
liare, pe care le pun la contribute. Ast- 
fe} vom constata existenta 
rioase controverse in chiar sinul mora- 
listilor catolici, cum este, bund oara, 
aceea din jurul asa numitei «morala 
situatiei>, sau discutia din jurul con- 


' ceptiei morale fondate pe principiul i- 


mitadrii lui Hristos (Nachfolge Christi). 

O unitate desa&virsita nu aflam, deci, 
in toate problemele. | 

Ceea ce sefnnalim cu satisfactie este 
progresul real pe care l-au facut unele 
manuale si tratate de Moralé catolica, 
prin aceea c&, spre deosebire de ma- 
nualele clasice, au apelat, pentru spri- 
jimirea ‘cercetadrilor morale, la ajutorul 
unor discipline in mare vaza si in plin 
avint astazi, precum sint: psihologia, 


sociologia si etnografia. 


Acest nou fel de a trata problemele 
de moralaé este inaugurat de autorii co- 
lectiei imtitulate Hamdbuch Ka- 
tholischen Sittenlehre (Manua)? de Mo- 
ralA catolica), apdruta sub indrumarea 
lui Fritz Tifimann, im colaborare cu 
Th. Steinbiichel, Th. Miincker si W. 
Schéligen. 

In lucrarea lui Fritz Tillmann, Die 
Idee der Nachfolge Christi (Ideea imi- 
tarii dui Hristos), se formuleaza prin- 
cipiul distinctiv, pe care aceasta gru- 
pare if aseazi la baza moralei cato- 
lice. 

Ca gi in editia I-a, apd&rutaé in 1932, 


lAuntricé a omului si 


in aceasta a patra editie, Tillmann defi- 
neste Morala catolicé in functie de imi- 
tarea lui Hristos. «Morala catolicA in 
functie este — spune el — expunerea 
stiintificaé a imitarij lui Hristos in viata 
persoanei gsi a comunit&tii»1). In apre- 
cierea, pe care o face acestui mod de a 
vedea, R. Carpentier SJ.2) gaseste 
ca teza lui Tillmann are urmA&toarele 
merite: asezind Evanghelia la temelia. 
Moralei i se d& wn caracter pozitiv; da- 
toria devine vie, intrucit. este descrisa&. 
ca imiterea unei Persoane transcen- 
dente, imagine vie a Binelui revelat; 
prin iubire, se asiguri Moralei adevara- 
tul ei obiect; se leag& Morala de izvoa- 
rele ei dogmatice: noua nastere prin 
botez, prezenta Duhului Sfint in noi si 
vieta in Hristos, filiatia divina, comu- 
niunea sfintilor, apartenenta la corpul 
mistic; unifici Morala crestina in jurul 
atitudinilor gi exigentelor fundamentale, 
care decurg din stilul vietii manifestate 
in Hristos; restituie Moralei smerenia 
$i asceza, ca drumuri ale imit&rii lui 
Hristos; in fime, acest fel de a vedea 
da adevaratul sens pacatului si ocaziu- 
nii la pdacat, ardtind separarea péaca- 
tului de Hristos. 

Asupra valabilitatii ideii centrale a 
lui Tillmann R. Carpentier s-a pronun- 
fat (vezi Gregorianum, vol. 34, 1953. 
p. 53), in sensul c& nu impdartdseste 
intru totul acest punct de vedere. To- 
tusi, el] Incheie astfel: «Dac& primatul 
iubirii (charité) in Teologia morala are 
preferintele noastre, nici imitarea nu-i 
lipsita de importantaé> 3). 

Noi ne marginim s& spunem, ca <imi- 
tarea lui Hristos», ca idee fundamentala 
a Moralei catolice, fi este acesteia ca- 
racteristicAa. Caci avind despre har p&- 
rerea ca este creat, catolicii indepdr- 
teazi pe Dumnezeu de om si-] las& 
astfel pe acesta numai cu posibilitadtile 
sale firesti, la care se adaugaé in e2jutor 
harul creat, ceea ce nu-l poate ridica 
deasupra conditiei lumii create. De a- 
ceea crestinul, in acest caz nu are alt- 
ceva de facut decit s& se straduiascad sa 
imite pe Hristos, iar aceasta duce la un 
fel de conformism moral. In conceptia 
ortodoxa, dup& care harul este o ener- 
gie necreatéaé, Dummnezeu insusi_ este 
aproape om, salasluieste chiar in fiinta 
colaboreaz& intim 
cu omul, Asa incit, viata crestinului nu 


1. Dup& R. Carpentier S.J.,. Compte 
rendu, in Nouvelle Revue Théologique, 
mr. 6, Juin, 1955, p. 657-658. 

2. Ibidem. 


3. Ibidem, p. 658. 
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este o simpla straduintaéa de conformare 
cu Hristos, ci o viata traita organic 
cu Hristos si in Hristos. De aceea, in 
spiritualitatea rasariteana se urmareste, 
ca ideal suprem, nu o simpla urmare 
a lui Hristos, ci chiar o «<indumneze- 
ire> a Omului, care este un fel de «te- 
andrie>, o intrupare a Domnului pe plan 
ontologic si moral, care se produce cu 
fiecare om in parte, in m&sura in care 


sint indeplinite toate conditiile cerute. 


Dup& ce in primul volum al colectiei 
Handbuch der katholischen Sittenlehre, 


Th. Steinbiichel magistral des- 


pre Fundamentele filozofice ale invata- 
turii morale catolice (Die philosophische 
Grundelgung der katholischen Sittenleh- 
re, I, 1, 410 p. si II, 2, 325 p, Mosella- 
Verlag, Diisseldorf, ed. II, 1939)) in al 
doilea volum, Th, Miincker se ocupa de 
temeiurile psihologice ale invataturii 
morale catolice. (Die psychologische 
Grundlagen der katholischen Sittenliehre 
— Diisseldorf, Patmos-Verlag, 1953, 4 
Aufl,, 334 p.). 

Th. Miincker, singurul supravietuitor 
al echipei, — Fritz Tillmann, Th, Stein- 
biichel si W. Schdligen fiind citesj trei 
stramutati la cele vesnice —, scoate 
prima editie a acestei lucréri in anul 
1934. Actuala editie, a patra, tratind 
despre temeiurile psihologice ale inva- 
taturii morale catolice, este pusd la 
punct cu toate datele noi, apdrute intre 
timp si cuprinde in acelasi timp, ca- 
pitole noi, cum sint acelea privind con- 
ditiile sociale ale view morale, lipsa de 
locuinte, etc. 

Charles Robert 4) il considera ca stu- 
diul cel mai complet asupra constiintei 
morale, Pe baza meritelor dobindite de 
autor, papa l-a ridicat pe autor la ran- 
gul de prelat. 

Dar s& vedem cum trateazd autorul 
aceasta laturA a Moralei fundamen- 
tale 5). 

In partea I-a se descrie, din punct de 
vedere fenomenologic, actul de constiin- 
ti in conditiile psihologice si psihice ge- 
nerale precum gi in primcipalele con- 
ditii individuale: caracter, temperament, 
ereditate, virsta, sex. 

In partea a doua, autorul trateaza 


4. Note bibliografice 2 Revue des 
Sciences Religieuses, éditée par les 
_ Professeurs de la Faculté de Théologie 
- catholique de Strasbourg, nr. 2, Avril, 
1955, pag. 195-196. . 

5. Vezi R. Carpentier, Compte rendu, 
in Nouvelle Revue Théologique nr. 6. 
Juin, 1955, p. 657. 


despre constiinta in ea insdsi si expune 
teoriile, care o interpreteazi in mod 
prea empirist sau prea intelectualist. 
Interpretarea autorului integreaza senti- 
mentul moral si explica procesul dupa 
care se dezvolta constiinta. 

In partea a treia, Miincker analizeaza 
personalitatea psihopatologica, trauma- 
tismele care afecteaz& constiinta din- 
l4untru gsi influentele defavorabile ale 
mediului natural, social si colectiv. Aici 


sint analizate in chip deosebit doua ti- 


puri anormale de constiinta: pe de o 
parte, spaima (Angst) si scrupulozita- 
tea, iar, pe de alta parte, caracterul 
isteric. 

Partea a patra cuprinde capitolele 
privitoare la formarea constiintei si pre- 
venirea sau tratamentul anormalitatilor. 

Valoarea acestui volum sta, dupa p4- 
rerea lui R. Carpentier (ibidem), nu nu- 
mai in faptul ca stringe laolalta toate 
datele importante privind psihologia 
normala si anormala, individualA si so- 
ciala, dar mei ales in faptul ca aceste 
date sint privite si interpretate sub as- 
pect moral. 


Volumul al V-lea din colectia lui Till- 
mann este al lui Werner Schiéligen, care 
trateaza despre Fundamentele sociolo- 
gice ale invdtaturii morale catolice (Die 
soziologischen Grundlagen der katholi- 
schen Sittenlehre, Diisseldorf, Patmos- 
Verlag, 1953, 410 p.). 

Mult&é vreme, moralistii au privit cu 
oarecare neincredere invitatia de colabo- 
rare din partea sociologilor, dim pricina 
pretentiilor exagerate ale unora dintre 
ei, in deosebi ale celor din scoala socio- 
logicéa franceza, ca Emile Durkheim, Lu- 
cien Lévy-Bruhl, Paul Fauconnet etc., 
care voiau s& dicteze moralei legile so- 
ciologice. Deci, de teama de a nu alu- 
neca in sociologism, ei s-au lipsit mult& 
vreme de contributia, pe care aceast&é 
noua stiint&é este in stare s-o aduc&i Mo- 
ralei. Dar, pentru ca Morala s& nu de- 
genereze in «moralism» si <«<juridism>, 
ea trebuie s& foloseasc&i neapdrat datele 
descriptive ale sociologiei, ca gi ale psi- 
hologiei. Intr-o lucrare a noastra, inti- 
tulatéa «L’irréductébilité de la Morale a. 
la Science des Moeurs>, apdruta& in anul 


1935, am comb&tut sociologismul moral 


al i L. Lévy-Bruhl, dar am ar&dtat si 
ajutorul, pe care o sociologie stiintifica 
il poate aduce Moralei. Sintem satisfa- 
cuti s&i constatim acum, c& aceasta pa- 
rere care pe atunci nu era imparta- 
gita ‘de prea multi, azi a triumfat chiar 


si in jumes moralistilor catolici, care 
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Se araté totdeauna mai circumspecti si 
mai rezervati, hotérindu-se dup& ma- 
tura chibzuinté, cind e vorba adere 
la o noutate. Caci, pentru prima 
oaraé un manual de Moralaé catolicé re- 
zerva un volum intreg studiului servicii- 
lor, pe care sociologia stiintific& le poate 
aduce Teologiei morale clasice, care in 
acest volum, este aceea a lui Toma de 
Aquino. | 

Werner Schéllgen, autorul acestui vo- 
lum, precizeazi pind unde se intinde 
competenta sociologiei si de unde incepe 
a altor discipline, cind afirmé: «Socio- 


logia are modesta datorie de a lumina 


putin inaintea noastr& c&r&rile intune- 
coase si pietroase, pe care le urmeaza 
aceasia viata in timp; dar directia si 
scopul drumului sint indicate cercetato- 
rului de o stimt& mai inaltd» 6). 

Enuntarea acestei pozitii este sufi- 
cienta pentru a ne convinge cA cerceta- 
rea prezenta este facuta cu destula pru- 
denta, pentru a nu se reduce la un sim- 
plu manual de sociologie sau a aluneca 
in sociologism. 

Lucrarea cuprinde mai intii o intro- 
ducere istoricaA a problemei, din care 
rezulta rolul necesar, dar limitat, al 
sociologiei. Apoi, intr-o prima& parte, 
autorul trateazi despre notiunea, me- 
toda si domeniul sociologiei, atit cit 
foloseste Teologiei morale. Aici, auto- 
rul face un adevadrat inventar al mate- 
rialului sociologic, procurat de o antro- 
pologie, care descoperA un om gregar 
$i social. de psihologia socialA a indi- 
“ridului sf a grupelor si de sociologia 
astorica. 

Dar dac& prima parte introduce, a 
aquua parte In aceasta parte 
autorul cerceteaz& problemele funda- 
mentale, pe care le pune orinduirea so- 
cialA din punct de vedere sociologic, 
si remediile eficace ale diferitelor ma- 
ladii ale vietii sociale actuale. 

Fartea aceasta cuprinde patru capi- 
tole privind: valoarea ordinei in sine 
gi principiul «celui mai mic rau»; etho- 
sul gi relatiile sale cu moralul; econo- 
mie gi societate si problematica socio- 
logica a caritatii in lumea moderna. 

Intre altele, Schéligen ajunge la con- 
cluzia, ca datele empirice traseazA ca- 
drele »au limitele posibilitatilor morale 
ale unui grup social dat si, prin urmare, 
este utevoie ca moralistul cunoasca 
neaparat realitatea cu ajutorul 
socio!logiei. 


6. Idem, ibidem, p. 658. 
\ 


Atit R. Carpentier cit si Ch. Robert, 
care-i consacra cite o recenzie, au cu- 
vinte de laud& pentru felul cum este 
realizata aceast& lucrare relevind infor- 
matia bogataé, metoda riguroas& si fap- 
tul c& se sprijina tot timpul pe con- 

Charles Robert?) remarcd faptul ca 
partea a doua, privind aplicatiile, nu 
poate pretinde s& fie completa si ii 
imputa necunoasterea lucr&rilor de so- 
ciologie ale echipei profesorului Le Bras 
din Paris, care <i-ar fi sugerat-o me- 
tod&4 nuantata si materiale pretioase». 

La rindul s4u, R. Carpentier fi obiec- 
teaz& lui Schéllgen de a fi interpretat 
sociologic sfaturile evanghelice, in vreme 
ce ele apartin unei ordine sociale supra- 
naturale. El nu se declara de acord nici 
cu efirmatia autorului, ca legile pur 
penale ar fi un anacronism sociologic; 
parerea sa, la care subscriem gi noi, 
este c&, pind la instaurarea unei orin- 
duiri intemeiate pe™iubire, legile pe- 
nale sint inc& necesare pentru tot omul 
cazut in pacat. 

O alta colectie de Teologie morala 
intitulata HANDBUCH DER 
MORALTHEOLOGIE, planuité in 14 vo-. 
lume, este dirijatéa de catre Marcel] Re- 
ding. 

Primul volum introductiv este scris 
chiar de c&tre Marcel Reding si tra- 
teazi despre structura existentei cres- 
tine (Der Aufbau der christlichen Exis- 
tenz — Einlei (Miinich, Max 
Hueber, 1952, X — 234 p.). 

Este, cum aratad si titlul, o introdu- 
cere la acest vast manual de Teologie 


morala. 


Dupa datele mijlocite de R. Carpen- 
tier’); aceasta lucrare cuprinde o ve- 
dere de ansamblu asupra valorilor exis- 
tentiale, care se descopera la temelia 
Moralei crestine si pe care le gaseste 
sau in sufletul omului, sau le primeste 
de sus. | 

Morala crestini pleacd de la doua 
fapte istorice: de la persoana umana — 
agentul moral — si de la Hristos si 
revelatia Sa, Dar aceasta dubla istorie 
nu sé dispenseazad de gindire si de spirit, 
care ridica faptele si cunostintele pur 
stiintifice, prin judecaté, adeziune gi 


7. Compte rendu, in Revue des Sci- 
ences Religieuses, nr. 1, Janvier, 1955, 
pag. 99. 

8. Vezi Compte rendu, in Nouvelle 
Revue Théologique, nr. 4, Avril, 1954, 
p. 437-438. - 
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credinjaé, pina la ordinea Absolutului. 
Dincolo de raportul istoric al omului 
cu evenimentele este relatia lui ontolo- 
gicé cu Dumnezeu, care-] ridici la un 
nivel supraistoric, fara care, nici o is- 


torie nu i-ar fi cu putimté. Omul este 


chipul lui Dumnezeu si consecintele a- 
cestui fapt sint: dependenta sa de Dum- 
nezeu, demnitatea si libertatea sa si 
asemanarea cu Dumnezeu, pierduté prin 
pacat, dar regasita in Hristos. 

Trebuie avute in vedere douad reali- 
tati: pe de o parte, tendinta spre divin 
si asteptarea lui Dumnezeu, iar, pe de 
alta, venirea lui Dumnezeu ca un dar 
gratuit. Aceast& venire se arata mai 
intii prin fagaduintele lui Iahve, la 
care raspund credinta, nadejdea gi dra- 
gostea, asa cum apar in Avraam, Pa- 
triarhi, Profeti, in toata istoria poporu- 
lui ales, facuta din fidelitate si infide- 
litate faté de legea Aliantei, Vine, a 
poi, apropierea desavirsita a lui Dum- 
nezeu. infaptuité prin intruparea, Pa- 
timile gsi Invierea lui Hristos, izvorul 
vietii celei noi. In imparatia Evanghe- 
liei, Hristos este calea spre Tatdl, Ade- 
varul ca prototip al imaginii Tatalui, 
viata vesnica, izvorul fericirii. 

Noua intilnire cu Dumnezeu se impli- 
neste in credinté, nadejde si dragoste 
vrestina virtuti care intemeiazi o mo- 
ralitate mai presus de fire, care vine 
si altoiasca existenta omeneasca. 

Pentru aplicarea acestei morale la si- 
tuatia concreté, trebuie puse in lucrare 
constiita si intelepciunea. 

Aceast&é Morala se sprijinad pe jude- 
cati de realitate si presupune liberta- 
tea, care actioneaz&i sub conducerea ha- 
rului. | 
In sfirgit, valorile Moralei cregtine 
fiind sociale, igi gasesc realizarea lor 
supranaturalé concreté in Corpul mistic 
al lui Hristos, intr-o viaté sacramen- 
talA eu o structuraé comunitara. 

In aceasté lucrare sint confruntate 
cu Teologia catolici pozitiile protes- 
tamte sau afirmatiile existentialiste, pre- 
cum gi teoriile lui Kierkegaard, Emil 
Brunner, Karl Barth gi altii. 

R. Carpentier®) apreciazi documenta- 
rea filozofici, apologeticaé, scripturistica 
si dogmatica a jucrarii. . 

Dup& ce Marcel Reding a facut intro- 
ducerea generali la acest manual de 
Moralé catolicé, trece la cercearea fun- 
damentelor filozofice ale Teologiei mo- 
rale catolice. El face aceasta in volu- 
mul intitulat Philogophische Grundle- 

9. Tbidem, p. 438. 


Ortedoea 


w 


gung der katholischen Moraltheologis 


(Handbuch der Moraltheologie’ Band I, 


Mitnich, Max Hueber, 1953, XVI-216 p.). 
In prima parte autorul distinge mai 
intii realitatea umand (Dasein), care 
este domeniul actelor omului (actus 
hominis), de existenta omului (Exis- 
tenz), din care emand actele umane 
(actus humanis), actele libere. Dupa 
aceea, el face inventarul ambelor do- 
menii, descriind, in continuare, intilni- 
rea lor: prezenta moralitatii in actiunea 
umana, acte si virtuti, actiune sociala. 
A doua parte este consacrata defi- 
nirii caracterului specific al moralitatii. 
Pentru aceasta, o compard pe aceasta 
mai intii cu categoriile psihologice, so- 
ciologice gi religioase ale vietii umane. 
O distinge de c&utarea pldcerii, de 
conformarea legala si de puré sentimen- 
talitate. Apoi, autorul descrie morali- 
tatea in ea insdsi, atit in activitateg cu- 
noasterii, vointei si sentimentului, a 
caror unitate este indispensabil4 regulei 
morale, cit si in actul sdu propriu. 
Determinind caracterul specific al mo- 


ralit&tii, se fac vaidite, in acelagi timp, 


si limitele eticei naturale, privita fn lu- 
mina harului gi a teodiceii; 

Autorul araté, de asemenea, cum con- 

ceptiile protestante actuale ale eticei 
naturale (Althaus, Brunner, Thielieke, 
K. Barth) nu pot fi decit pesimiste. 

Definind moralitatea prin <«datoria 
de a realiza valori determinate», Reding 
ajunge la concluzia c& Morala trebuie 
s& se ocupe, pe de o parte, de regula 
universala, care comandd& determinarea 
actiunii, iar, pe de alta parte, de situ- 
atia particulara, in care trebuie sa se 
aplice regula. 

R. Carpentier!®), dup& care 
aceste date remarca meritul autorului 
de a fi explicat «uscaiciunea cazuistic&>», 
la care tinde o moral& care se ocupaé 
exclusiv de pa&cat (Grenzmoral), ca gi 
fatala orbire a sentimentului pur. 

Apreciind bog&tia fondului gi clari- 
tatea expunerii, Carpentier reprogeaza& 
lui Reding de a fi separat prea mult 
morala de reflexia morala. | 


Am va&zut cum sociologia gi-a do- 
bindit, in sfirsit, locul cuvenit 2 rin- 
dul stiintelor auxiliare Moralei; un vo- 
lum intreg din colectia lui Tillmann 4 
fost censacrat temeiurilor sociologice 
ale Moralei catolice. Iat&é c&, in colectia 
lui Reding, — din care, desigur, nu va 
lipsi un volum din cele 14 anunfate, care 
si aibi aceeasi destinatie, — o alta sti- 


10. Thidem. 
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inté — etnologia, este chematé s& con- 
tribuie, cu titlu auxiliar, la cercetarea 
problemelor morale. Volumul al 4-lea 
din colectia Handbuch der Moraltheo- 
logie este destinat s& studieze aceasta 
lature. 

Are ca autor pe P. Mohr gi se intitu- 
leazi Etica crestinad in lumina Etnolo- 
giei (Die christliche Ethik im Lichte der 
Ethnologie (Miinich, Max Hueber, 1954, 

Aici, Mohr expune conceptiile morale 
descoperite de Ethnologie in religiile ne- 
crestine si le confrunt&é cu Morala ca- 
tolica. 

In introducuere, gasim o scurta defi- 
nitie a ethnologiei si o precizare a deo- 
sebirii dintre popoare «de natura» (pri- 
mitivi) si popoare <de cultura» (civi- 
lizati). Se expun, apoi, conceptiile fun- 
damentale ale existentei si ideile de Ia 
temelia eticii naturale, asa cum le 
descopera etnologia. 

Retinem constatarea cd, dupd datete 
etnologiei, religia gi etica sint insepa- 
rabile, fiind doud aspecte ale aceluiasi 
fenomen, Izyorul atitudinii morale este 
umilinta, din care decurg marturisirea 
pacatelor si sacrificiul. In centrul ati- 
tudinii morale st& totdeaung misterul, 
care determina nenumarate initieri si 
practici cultice, La necivilizati, valoar:a 
moralé este o consecinté a notiunilor 
de «tabu» si pacat. 

Datoriile morale privitoare la viata 
sexualé (cu pretuirea fecioriei, a fideli- 
tétii conjugale, a sentimentului pudoa- 
rei etc.) .gi cele privitoare la uciderea 
omului si a animalului, considerat ca 
act sacru sau «tabu», cuprind aproape 
tot domeniul preceptelor morale, Acum, 
ethosul depinde foarte mult de ideea 
sanctiunii intr-o viata viitoare. 

In sfirgit, reguilile morale sint adesea 
amestecate si- confundate, la diferite 
popoare, cu <regulile traditiongle», care, 
din aceasta pricind, nu intemeiaza decit 
© pseudo-moralitate>. 

Interesul cartii std, dup& Carpen- 
tierl4), in multimea datelor etnogra- 
fice puse in lucrare gi clasificate. 

Din confruntarea efortului milenar al 
omenirii cu Morala crestinéA, iese in va- 
lumind caracterul transcendent a) 
acesteia gi, ca urmare. superioritatea ei 
incontestabila. 


In materia propriu zisi a Teologiei 
morale, se intri de abia cu volumul al 
Vi-lea din colectia Handbuch der Mo- 


11. Vezi Nouvelle Revue Théologique, 
mr. 9, Novembre, 1955, p. 907-998. 


raitheologie, alcdtuit de R, Schnacken- 
burg si intitulat Solia moral4 a Nouhii 
Testament (Die sittliche Botschaft des 
Neuen ‘estamentes — Mitaich R, Hue- 


: ber, 1954, 284 p.). 


Evident c& mesajul moral al Noului 
Testameut cuprinde, in primul rind, exi- 
gentele moraie ale dui Hristos, Auto- 
rul consideré totul intemeiat pe desco. 
perirea imparatiei lui Dumnezeu, care 
se adreseaza tuturor, dar care cere cre- 
convertire si urmarega lui Hris.- 
tos. 

In predica de pe munte, Mintuitor ul 
opune legalismului gi formalismului, 
radicalismul moral. 

Ceea ce constituie lucrarea de c&pe- 
tenie a lui lisus Hristos este c4 El a 
condensat toate exigentele religioase gi 
morale in marea porunca a iubirii. Por- 
mind de la acest punct central, se poate 
determina pozitia moralei evanghelice 
fata de realitaétile vietii p&mintesti: 
dreptul gi puterea statului, munca gi 
proprietatea, casdtoria gsi familia. Mo- 
tivul principal al urméarii lui Hristos 
este iubirea. 

In partea a doua, Schnackenburg se 
ocup& de morala Bisericii primare, care 
era puternic influentataéa de eshatologie. 


Prezenta harismelor, a lui Pneuma care 
reinnoieste toaté viata, congtiinta de a 
constitui o comunitate noud, intemeiata 
pe dragoste, agteptarea «<parusiei», toate 
contribuiau la formarea unei atitudini, 
caracterizata prin deslipirea de lume gi 
nadejdea arzdtoare intr-o alta viata. 
Aga se expliciA ugurinta cu care primii 
crestini practicau saradcia, fecioria, pos- 
tul, asceza, iubirea jertfelnica. 

In partea a treia, autorul studiazaé 
morala Bisericii primare dupa princi- 
palele descoperiri divine si anume dupa: 
Sf. Pavel, Sf. Ioan, Sf. Iacob, Sf. Pe- 
tru, Epistola catre Evrei, Apocalipsa. 

R. Canpentier12), de-la care detinem 
aceste citeva date, se méargineste sa 
aprecieze aceasta lucrare ca fiind «den- 
si> gi avind o «buna bibliografie>. 


Prezintaé interes pentru felul cum pri- 
veste problemele morale catolicul J. 
Stelzenberger in al siti Tratat de Teo- 
logie (Lehrbuch der Moralthe- 
logic. Die Sittlichkeitelehre der Kénigs- 
herrschaft Gottes, Paderborn, Fr. Schién- 
ningh, 1953, 372 p.). 

Asa cum arat& subtitlul, acest Tra. 
tat de Teologie morala& este centrat pe 
revelatia Imp&ratiei lui Dumnezeu. Teo- 
logia moralé nu este, dup& autor, decit 


12. Tbidem, p. 998. 
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expunerea a doctrinei 
ratiel lui Dumnezeu. 

Partea intiia este consacraté Teologici 
morale ca gtiint&, si cerceteaz&i obiec- 
tul, izvoarele, diversele metode, istoria 

fundamentele biblice ale Moralei. 
Autorul se ocup&, apol, de contributia 
revelatiel crestine, prin care am cunos- 
cut scopul omului, 
agape, ca atitudine fundamentalaé, vir- 
tutea, interioritatea Moralei, dreptatea 
cea nouA, vointa lui Dumnezeu, rasplata 
mai presus de fire, libertatea fiilor lui 
Dumnezeu, 

© alt& mare parte trateaz&i despre 
organismul moral pe linia antropologiei 
crestine. Aici sint cercetate: actul u- 
man, constiinta, vointa libera, influen- 
tele organice gi afective responsabili- 
tatea, p&catul cu prilejul la p&cat si 
ispita. 

Morala specialé, impartita in patru 
mari parti, examineazd datoriile catre 
Dumnezeu (religie, credint&é, naAdejde, 
dragoste, rugiiciune, cult public, etc.), 
datoriile individuale (fata de sine, fata 
de altii, de viata datoriile 
sociale gi viata social& (in familie, Stat, 
Bisericé). 

Autorul a ldsat pe seama altor dis- 
cipline mare parte din expunerea cano- 
nic& privind legea, tainele, tratatul De 
poenis si a redus la esential cazuistica 
postului, abstinentei, etc. 

Stelzenberger foloseste datele tuturor 
stiintelor si discut&é chestiunile actuale, 
dar toate acestea sint «<polarizate intr-o 
moralé neotestamentar&, sprijinita pe o 
exegezi pus&i la punct, adesea si pe in- 
vatéturile patristice>, cum spune R. 
Carpentier1%), de la care ne-am infor- 
mat asupra acestei cadrti. Acelasi re- 
marca bibliografia abundenté, documen- 
tarea precisé, adincimea gi claritatea 
expresiei, pe care le considera des&vir- 
site. In schimb, nu se declari de acord 
cu afirmatia autorului, cd sistemele 
morale n-ar avea decit o valoare is- 
torica. 


Desi nu-i la prima editie, dar pentru 
o& prezint&é oarecari schimbari fata de 
editia precedenté, merité a fi semnalat 
aici Manualul de Teologie morala a lui 
Otto Schilling (Handbuch der Moral- 
theologie, Band I — Allgemeine Moral- 
theologie und von den Sacramenten, 
Stuttgart, Schwaben Verlag, 1952, XIT- 
338 p.). 

Precum reiese din titlu, acest prim 
volum cuprinde numai Teologia morala 


13, Ibidem, nr. 4, Avril, 1954, p. 439. 


generalé. Se imparte in trei parti id), 
Partea intiia trateaz4 despre fundamen- 
tele ordinei morale, adic& studiul subiec- 
tului, in sine si in societate, legea sau 
norma obiectiva a moralitatii, consti- 
infa sau norma subiectivd, datoria ca 
norma <«subiectiv-obiectiva», obiectul 
moralitatii sau actul uman si virtutea. 
Partea a doua trateaz& despre pdcat, 
iar partea a treia despre restaurarea 
prin har si despre taine, care sint tra- 
tate aici in amanunt. 

Se tine de doctrina morala a lui Toma 
de Aquino; se sprijini pe texte din 
Sfinta Scriptura si Sfintii P&rinti; re- 
gindeste problemele in functie de psiho- 
logie si de sistemele de moralaé moder- 
ne, tmtregite cu datele sociologiei ac- 


-tuale. 


Ceea ce merité a fi relevat este ca 
Schilling sustine c& principiul central 
al Moralei crestine este iubirea cres- 
tind (caritas); el ap&r& acest punct de 
vedere impotriva directiei lui Tillmann 
si grup&rii lui, care face din moral, 
in chip formal, o imitare a lui Hris- 
tos. 

Spre ,eosebire de Schillihg, alt mora- 
list catolic, Joseph Mausbach, in colabo- 
rare cu G. Ermecke, se raliaz& la punc- 
tul de vedere al lui Tillmann. Lucrarea 
aceasta poarta titlul: Katholische Mo- 
raltheologie, Band I — Die allgemeine 
Moral, Die Lehre von der allgemeinen 
Sittlichen Pflichten der Nachfolge 
Christi zur Gleichgestaltung mit Chris- 
tus und zur Verherrlichung Gottes in 
der Auferbauung seines Reiches in Kir- 
che und Welt, 8 Aufl. Minster, Aschen- 
dorff, 1954, XXXII-444 p.). 

Subtitlul, care apare acum pentru pri- 
ma oara, araté c& autorul reia proble- 


mele gi le regindeste in functie de o Mo- 


rala, centraté pe imitarea lui Hristos. 
Aceasta decurge din noua existent&, pe 
care o avem in El. Imitarea lui, Hristos 
duce la asemanarea cu Hristos gi la 
slavirea lui Dumnezeu prin zidirea 
Imparatiei Sale in Biserica gi in lume. 

Acest prim volum expune datoriile 
morale generale, pe care le descopera 
acest vast punct de vedere. Sint tot 
capitolele traditionale: definitia, izvoa- 
rele. istoria, metoda Teologiei morale, 
raporturile cu alte stiinte, normele mo- 
ralitétii, legea, congtiinta, actul uman si 
moralitatea naturalé, actul bun gi vir- 
tutea, actul r&u si vitiul. Dar toate 


14. Vezi R. Carpentier, ibidem, nr. 9, 
Novembre, 1954, p. 984 
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aceste teme sint puse in strinsé lega. 
turAé cu sinteza hristologica anuntata. 

Autorul foloseste din plin izvoarele 
teologice si stiintele moderne; compara 
doctrina catolicé cu pozitiile protestante 
gsi necrestine. 

Este considerat ca um manual sti- 
intific de mare valoare 15). 


Dar Joseph Mausbach-G. Ermecke au 
dat la lumina inc&a un volum de Teolo- 
gie moralad, intitulat Katholische Moral- 
theologic, Band III — Die spezielle 
Moral, teil 2. Der irdische Pflichten- 
kreis — Die Lehre von den sittlichen 
Pflichten des Apostolates zur Aufer- 
bauung des Reiches Gottes in Kirche 
und Welt, 9 Aufl., Miinster, Aschen 
dorff, 1953, XXVIII-316 p.). 

Aceasté noua editie este considerabil 
refacuté, pentru a o pune in curent cu 
progresul realizat in Teologia morala 
recenté. Este tot o sinteza hristologica, 
precum este si primul volum. Aici, da- 
toriile vietii pamintesti sint deosebite 
de cele care privesc asemanarea cu 
Hristos (virtuti teologice) si sldvirea 
Tatadlui (virtutea religiunii) si care con- 
stituie obiectul volumului al doilea. 

In prima parte, autoru] trateaza des. 
pre viata «social-personala» in’ familie 
(parinti, copii), in stat, in comunitati re- 
ligioase, in grupuri, in profesiuni, etc. 

In partea a doua studiaz4 viata «so- 
cial-materiala» (drept, proprietate, doc- 
trina socialA crestina, acte juridice, con- 
tracte, restftuiri). 

In fine, in partea a treia cerceteaza 
viata «social-spiritual4» (onoare, reputa- 
tie, adevar, fidelitate, secret). 

Din felu] cum este alc&tuit planul lu- 
crarti, reiese orientarea generala spre 
infaptuirea Imparatiei lui Dummezeu, nu 
numai in Biserici, dar si in omenire si 
in lume. 

Meritul deosebit al acestei lucradri sta 
in unirea aspectului personal gi social 
al tuturor datoriilor, care, in realitate, 


sint inseéparabile 1°). 


Un alt tratat de Teologie morala, 
scris in latineste, este al cunoscutului 
moralist Ad. Tanquerey, Synopsis Theo- 
logiae moralis et pastoralis, tomus III, 
De justitia, recognovit P. Steven, Pa- 
risiis, Tornaci, Romae, ed. XII, 1953, 
XXXTI-836 p.). 

Este o editie mult diferita de cele 
anterioare, prin aceea este la 


15. Dup& datele luate din R. Carpen- 
tier, ibidem, p. 984-985. 
16, R. Carpentier, ibidem, p. 985-986. 


curent cu material nou gi bogat gi este 


mult mai completa, Acest volum este 
apreciat ca un adevarat tratat de Mo- 
sociala, pus la zi si expus cu jlim- 
pezime. Cuprinde morala familiala, pro- 
fesionala, politicé, economica, civica, na- 
tionala si taternationala, toate in lumi- 
na Moralei catolice. 

P. Steven, superiorul 
mare din Bordeaux, coautorul, sau, mai 
precis, autorul propriu zis al acestui 
volum, a tiparit acest volum gi in limba 
franceza sub titlul Eléments de Morale 
sociale. (Paris, Desclée et C-ie; 1954, 
612 p.). 

Ambele versiuni, atit cea latina cit 
si cea franceza, cuprind si traducerea 
franceza a enciclicilor papale Rerum 


novarum, Quadragesima Anno, gi alte 
documente papale insemnate 


Iezuitul spaniol A. M. Arregui S. J. 
a tiparit Summarium theologiae moralis 
ad codicem moris canonici accommoda- 
tum (ed. XX, Bilbao, 1952, XX-688 p.). 

Este considerat ca un manual prac- 
tic si complet. Documentarea se in- 
tinde asupra tuturor problemelor ac- 
tuale. 

R. Carpentier18) ii obiecteaz& de a 
nu fi dezvoltat Morala crestina poziti- 
va, din care pricina cititorul acestui 
breviar de morala gi-ar putea face o 
falsA idee de legea evanghelica. 

Iat&é cum un moralist catolic, care 
este si iezuit, este mevoit sa semnaleze 
abuzul spiritului juridic din tratatele de 
morala ale catolicilor, care amenint&é sa 
acopere, si lase in umbra si chiar si 
falsifice valoarea autenticé nu numai a 
legii evanghelice, dar si a duhului cres- 
tin, care consté mai mult din realiza- 
rile pozitive ale moralei. Este tocmai 
ceea ce constituie una din slabiciunile 
esentiale ale catolicismului si pe care 
ortodocsii le-au reprosgat-o adesea., 


_ Tot in latineste a aparut manualul lui 
Th. A. Jorio SJ, intitulat Theologia 
moralis, I, II, ed. 4, Naples, d’Auria, 
1953; XX-244 (I), IV-748 (ID). 

Acest tratat in dou& volume moste- 
neste cunoscutul Compendium Theolo- 
giae moralis in 2 volume al lui L P. 
Gury SJ. Primul volum cuprinde tra- 
tatele despre actele umane constiinta, 
legi, pacate, virtuti, morala specialé a 


17. R. Carpentier, Nouvelle Revue 


Théologique, nr. 4, Avril, 1964, p. 440. 


18. Ibidem, p. 489. 
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celor trei virtuti teologale gi virtutile 
cardinale. 

Volumul al doilea trateaz& despre po- 
runci si Decalog, De justitia, contracte, 


poruncile Bisericii, cenzuri, legile biseri-. 


cesti privind inmormintarea, cimitirele, 
etc. Cuprinde si dou& apendice asupra 
societétilor de viat&i comund gi aseza- 
seculare de perfectiune cres- 
na. 

Aceast&é lucrare se remarcd prin a- 
bundenta cazurilor de constiinta si refe- 
rintele la codurile diferitelor tari din E- 
uropa si America 19). 


Doctrina moralaé catolicé privitoare 
la virtutile teologice constituie obiectul 
volumului alcdtuit de Lanza A. et Pal- 
fazini P., intitulat Theologia moralis, IJ, 
De virtutibus in species, I, De virtutibus 
theol. ac de religione (Turin, Marietti, 
1955, XX-425 p.). 


Pentru uzul duhovnicilor catolici, spre 
a-i ajuta s& se lAamureasc&’ asupra ches- 
tiunii dacé o fapta este sau nu p§aca- 
toas&i si dac& pacatul este greu sau 
usor, a apdrut lucrarea lui Herbert 
Jone, intitulaté Katolische Moraitheolo- 
gie unter besonderer Beriicksichtigung 
des Codex juris canonici sowie des 
deutschen, désterreichischen und shwei- 
zerischen Rechtes (15 Aufl., Paderborn, 
1953, 708 p.). 

Intr-o editie anterioara, aceasta lu- 
crare a fost publicata si in traducere 
franceza, sub titlul Manuel de Théologie 
morale, adapté aux régles du nouveau 
code de Droit canon et aux prescrip- 
tions du code civil —, trad. par l’abbé 
Marcel Gautier (Ed. Salvator, Mulhouse, 
“1933, 480 p.). Aceast& noua editie, a 
15-a in limba germenad, mai extinsad, cu- 
prinde adaptarea chestiunilor de morala 
si la dreptul german, austriac si elve- 


tian. 


In limba francezi a apdrut tratatul 
de Teologie morala al lui O. Lottin 
O.8.B., Morale fondamentale (collection 
Bibliothégue de MThéologie, série II, 
Théologie morale, vol. I, (Paris, Tour- 
nai, Rome, New York. Desclée et C.-ie, 
1954, VITI-546 p.). 

Este un istoric al ideilor privind Mo- 
rala fundamenteaM, dar are si un carac- 
ter personal. Incepe cu actul uman, psi- 
hologia si imputabilitatea lui. Vin, a- 
poi, normele moralitatii, legea pozitiva, 
legea eterna, constiinta morala si pe te- 


19. Carpentier, ibidem, p. 439.440. 


ren supranatural: gratia sfintitoare, con- 


stiinta, intentia, alegerea, actul extern. 

Patru capitole poart& titlurile: viata 
constienta si formarea <judecatii de con- 
stiinta> cu expunerea probabilismului, 
viata virtuoasA cu formarea <judecatii 
prudentiale»; viata pacdtoasd, natura si 
efectele p&catului; in fine, viata merito- 
rie si sanctiunea. 

Autorul nu admite decit virtutile mo- 
rale naturale. Este caracterizat ca «ex- 
trincesist» si acuzat c4 separa notiunile 
si le izoleaz& prea mult de viat&. I se 
imputa, de asemenea, si unele afirmatii 
contradictorii 2°). 


In colectia Initiation théologique, scri- 
si de un grup de teologi catolici, a ap&- 
rut volumul al doilea, intitulat Théo- 
logie morale (Paris, Editions du Cerf, 
1952, 1278 p.). 

In acest volum, destul de extins se 
expune partea a doua a Summei teolo- 
gice a lui Toma de Aquino (I-a, II-a 
si Il-aé). Se foloseste acelasi plan 
cai si la maestru. 

Incepe cu diferitele aspecte ale actiu- 
nii umane, scopul ultim, fericirea, ac- 
tele umane, pasiunile, habitudinile, pa- 
catul, legile, harul. Virtutile teologice 
si morale sint expuse foarte pe larg 
in partea a doua. 

In partea a treia se expun situatiile 
particuleare ale crestinului in Corpul 
mistic al lui Hristos: harismele, ofi- 
ciile, starile etc. Toate capitolele sint 
urmate de Reflexii si Perspective, Mm 
care se arata prelungirile deschise asu- 
pra chestiunilor studiate si se da si o 
bibliografie sumara. 

Perfectiunea , expusd la sfir- 
sit, este inteleasi in spiritul lui Toma 
de Aquino si anume nu ca o stare rezer- 
vat& vietii monahale, ci ca insdgi viata 
moralA ajuns&i la o deplina dezvoltare 
natural4 si supranaturala, realizaté prin 
unirea cu Dummnezeu, care este asemé- 
‘area crestinului cu perfectiunea divina. 

Aici, legea morali este considerata 
numai ca un principiu cdliuzitor. Mo- 
rala lui Toma de Aquino este prezentataé 
ca o moralé a binelui, nu a obligatiei. 
De asemenea, pe cind moralistii cato- 
lici orinduiesc morala in jurul porunci- 
lor Decalogului, Toma de Aquino, in 
conceptia sa morala acord& rolul pri- 
mordial scopului ultim. 

Acest studiu «nu se margineste sa re- 
pete invitaturile Sf. Toma — spune Ed. 


20. Vezi R. Carpentier S.J., Compte 
Rendu, in Nouvelle Revue Théologique, 


nr. 3, Mars, 1956, p. 78. 
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Brisbois 21), de la care lu&m aceste in- 
formatii —, ci se simte in el grija con- 
stant&é de a integra in sinteza tomist&é 
toate achizitiile, care ar putea-o imbo- 
gati, chiar cele mai noi si mai indraz- 
nete>, 


Tendintele actuale ale Teologiei mo- 
rale catolice sint expuse fin deosebi in 
culegerea de studii despre Morala cres- 
tind si cerintele contemporane (Morale 
chrétienne et requétes contemporaines, 
Collection Cahiers de l’actualité reli- 
gieuse, Paris, Tournai, Casterman, 1954, 
292 p.). 

Tema acestor studii nu este Morala 
cregtind in general, ci Teologia morala 
in starea actualé. 

Dup& o vedere de ansamblu facuté de 
Jaeques Leclercq, urmeazad trei capitole: 


Morala sinopticilor (Albert Descamps), 


Morala paulina (Ceslas Spicq) si Morala 
ioanica (Francois-Merie Braun). Compa- 
ratia intre Morala grecilor si Morala 
neotestamentar& o face Robert Filace- 
liére. 

Capitolul Teologia morala si stiinta 
actuala este in doud studii: u- 
nul priveste raporturile Teologiei morale 
cu psihologia (Habert Delville), iar al- 
tul, cu sociologia (Prudent Driessen). 

Cerintele actuale ale filozofiei sint re- 
zumate in doud articole: Libertatea e- 
xistentiala la Jaspers (Fr. Duyckaerts) 
si Caracterele existentialiste ale condui- 
tei umane dup& Sartre (Fr. Jeanson). 
Confruntareg, fenomenologiei existentia- 
liste cu Morala tomist&4 este fAacuta de 
Henri-Dominique Robert. 

Intr-o concluzie generalé, Augustin 
Léonard rezuma expunerile gi discutiile 
din intreaga carte. 

Pére Olivier cere o teologie moralaé 
stiintifica, care scape de subiectivi- 
tate. El crede c& cea propus& de Till- 
mann prin Nachfolge Christi nu inde- 
plinegte conditia aceasta. 

In recenzia pe care o face acestei lu- 
crari si de la care am luat aceste scurte 
informatii, R. Carpentier?2) critica 
punctul de vedere al lui Tillmann gi ple- 
deaz& pentru centrarea Teologiei morale 
in jurul virtutii «amour-charité>. 


Incheiem seria manualelor gi tratate- 
lor de Teologie morala catolici api&rute 
in ultimii ani cu prezentarea unei in- 


Zi. Compte rendu, im Nouvelle Revue 
Théologique, nr. 9, Novembre, 1954 p. 
983 


22, Vezi Nouvelle Revue Théologique, 
nr, 6, Juin, 1955, p. 656-657. | 


ceroaéri personale de filozofie morak, 
in care etica tomist& este Inf&tisat&é in- 
tr-o asa numit& <elaborare stiintific&». 

Este vorba de lucrarea lui A, Marc 
S.J., intitulaté Dialectique de Yagir (Col- 
lection Problémes et doctrines, VI, Pa- 
ris, Lyon, Vitte, 1954, 588 p.). 

In acest al treilea volum, autorul face 
© concluzie lucr&rilor sale anterioare: 
Psychologie réflexive si Dialectique de 
Vaffirmation, care s-au bucurat de un 
mare succes. Aceast& trilogie este con- 
sideraté, in Franta, ca un ansamblu fi- 
lozofic din cele mai insemnate printre 
cele ce au ap&érut dup& razboi. 

Autorul aplic& actiunii umane, ftntru- 
cit rezulté din existenta umané, legile 
generale ale fiintei si actiunii. E vorba 
aici, deci, de o etica generala. 

Cartea cuprinde patru p&rti. In prima 
parte, autorul studiazd finalitatea, dez- 
volt&rile posibile ale dorintelor noastre, 
ca gi ale mijloacelor eventuale pentru a 
le realiza. 

A doua parte cuprinde: caracterul ne- 
cesar a] tendintelor noastre in urmé&ri- 
rea destinatiei noastre: obligatia mora- 
14. In partea a treia studiaza persoana 
morala. Este partea cea mai intere- 
santa. Sint socotite ca prezentind cel 
mai mare interes capitolele privitoare 
Ja «beatitudine» si dorinta de a vedea 


pe Dumnezeu. 


A. Thiry 23), de la care imprumutém 
aceste imformatii sumare, remarc& eru- 
ditia vast&é, limba elegant& si precis&, 
precum gi caracterul gtiintific al aces- 


tel lucrari. 
= 


Din aceasta sumard prezentare a ce- 
lor mai de seam& manuale, tratate gi 
lucriri fundamentale de Teologie mo- 
catolic’, apdrute in ultimii ani, 
desprindem unele tr&séturi dominante, 
care caracterizeazi preocup&rile actuale 
ale moralistilor catolici. 

Mai tntii, abundenta acestor studii 
vadeste serioase preocupari, care cores- 
pund, desigur, unor reale exigente in- 
telectuale si morale, Progresele reali- 
zate in diferite ramuri ale stiintei con- 
stituie una din cauzele care au contri- 
buit la impulsul dat acestei rodnice ac- 
tivitati in domeniul Teologiei morale: 
se simtea nevoia de o utilizare a tutu- 
ror achiztiilor stiintei. | 

Se impunea, apoi, o confruntare a 
Moralei catolice cu unele pozitii noi ale 
gindirii morale. 


28. A. Thiry S.J., Compte rendu, tn 
Nouvelle Revue Théologique, nr. 8, Sept- 
Oct., 1955 p. 276-277. 
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In sfirgit, contactul din ce in ce mai 
frecvent si mai activ cu gindirea si spi- 
ritualitatea ortodoxa, prin mijlocirea u- 
nor traduceri din Sf. Parinti greci, tre- 
buie s& fi contribuit si el, de buna sea- 
ma, la punerea unor teme noi in Teo- 
logia morala catolica. 

Asa incit, acum, nu mai observam u- 


wiformitatea pina si in amanunte, pe 


care eram obisnuiti s-o constatam la 
majoritateq manualelor catolice de Mo- 
rala, care, adesea, nu difereau unul de 
altul, decit prin sistemu] moral, adoptat 
de autor, sau prin utilizarea mai re- 
dus& sau mai ampla a documentelor ju- 
ridice gi canonice in Morala speciala. 
Acum, situatia este, in mare parte, 
schimbata. Caci manualele catolice mai 
noi prezinta variatiuni, tin’nd, mai intii 
de conformarea mai fidelAa, mai libera 
sau numai mai rezervaté, cu unu) din 
sistemele lui Toma de Aquino, Alphonso 
di Liguori sau ale altor sefi de scoale. 

In al doilea rind, ele au meritul de 
a utiliza, ca stiinte auxiliare, psihologia, 
sociologia, etnografia si chiar mediciaa, 
pe care astizi niciun moralist catolic 
nu pare s& le mai nesocoteasca. 

Dar aceste lucrari oglindesc dife- 
rente mai importante si anume acelea 
care privesc modul cum concep prin- 
cipiul fundamental al Moralej catolice, 
ceca ce a dat nastere la interesante 
controverse. In expunerea noastra, am 
{tnregistrat mai multe pozitii in jurul 
acestei probleme. Este, mai intii, di- 
rectia gruparii lui Fritz Tillmann, la al 
c&rui punct de vedere se asociazdi Joseph 
Mausbach si G. Ermecke, care aseaza 
in centrul moralei imitarea lui Hristos. 
Este directia asa numitei Nachfoige 
Christi. 

Spre deosebire de aceasta teza, J. 
Stelzenberger considera Morala crestina 
ca o expunere stiintifici a doctrinei 
morale a Imp&rd&tiei lui Dunmezeu, iar 
Otto Schilling combate morala conce- 
put&é ca o imitare a lui Hristos si pro- 
pune ca principiu central al Moralei, 
iubirea crestind. R. Carpentier sustine 
acelasi pumct de vedere, asezind in ini- 
ma Moraiei «l’amour-charité>. 

Schnackenburg cele doua 
puncte de vedere de mai sus, socotind 
imitarea lui Hristos ca fundament al 
Moralei, iar iubirea, ca motivare a aces- 
tei imitari a lui Hristos. | 

Ceea ce trebuie retinut este, c& toata 
aceasté controvers& marcheazaé o orien- 
tare hristocentricA a Moralei catolice. 
O dovad&é despre aceast& indrumare 
este gi repetarea atit de deasé a terme- 


nilor <«sintezé hristologicé>, pe care o 


intilnim in unele lucr&ri noi. Iar aceasta 
orientare raspunde unéei mari nevoi. Ba 
denota gravele lipsuri de care se resimte 
Morala catolicdé, din pricina unei hari- 
tologii gresite, dup& care harul e con- 
siderat ca o putere creat&; ca urmare, 
catolicul nu simte eficienta unui ajutor 
cu adevdrat dummezeesc; aceasta expli- 
ca de ce ea tinjeste mereu dupaé Hristos, 
pe care nu-L poate prezenta decit ca 
un ideal, ce trebuie cel mult imitat si 
nu ca pe o forta ce se ingemaéneaz& cu 
puterile credinciosului, ca pe Cel ce tra- 
ieste in e] si cu el. Din aceasta cauza, 
teza imitarii lui Hristos este discutabila 
chiar pentru catolici. 

In haritologia ortodoxd, harul fiind 
o energie divinad necreat&é, insemneaz& 
cé, prin impartdsirea cu el, dobindim 
in ajutor chiar puterea si viata lui 
Dumnezeu, _— fiecare credincios trebuind 
si putind sa realizeze o «teandrie>, pe 
masura capacitatii fiec&ruia . 

Abuzul spiritului juridic din unele ma- 
nuale catolice este semnalat si criticat 
chiar de catre catolici, aga cum am va- 
zut R. Carpentier obiecteazi aceasta 
lui Arregui, Accentuarea laturei nega- 
tive a poruncilor in dauna celei pozitive. 
este, de asemenea, un repros, pe care 
catolicii insigi fac unii altora. Ga- 
sim in aceasta confirmarea temeiniciei 
unor vechi obiectiuni, pe care ortodocsii 
le-au facut moralistilor catolici. 

Pe aceeasi linie, R. Carpentier imput& 
moralistului Lottin abuzul speculatiei in- 
telectuale’ care face din Moralaé o dis- 
ciplind, ce pare complet desprins&i de 
viaté, o pura abstractie. 

Din grija de a nu 14asa ca tomismul s& 
pari perimat, remarcim in catolicism 
preocuparea de a integra fa sinteza in- 
vechitA a tomismului achizitiile culturti 
actuale. 

S-a cdutat, de asemenea, a se folosi 
tot ce e bun in existentialism. Lucrul a- 
cesta l-a f&cut in deosebi Th. Stein- 
biichel, dar cu riscul de a fi invinuit, 
desi pe nedrept, c& ar fi devenit ap&ra- 
torul asa numitei «Morale a situatiei>. 

Dar aceste pozitii diferite din sinul 
catolicismului nu trebuie s& ne amadgea- 
sci a conchide, c& moralistii catolici 
s-ar bucura realmente de o libertate 


-mestinjenita in preocuparile lor, Caci 


putina lor libertate de gimdire este con- 
tinuu dirijaté gi controlata de Vatican. 

Astfel, am vazut cum o alunecare spre 
pozitille prea inaintate ale «moralei si- 
tuatieis, de abia pornité, a gsi fost osin- 
dita de papa Pius al in anul 
1952. 
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Mentionim, ca pe o lips& foarte grav, 
faptul c&, in nici unul dim aceste ma- 
nuale, nu intilnim ma&car un cuvint des- 
pre conceptia ortodoxd. Morala catolic& 
e confruntat& cu Morala protestanta si 
chiar cu conceptiile morale ale celor 
mai inapoiate popoare, dar nicidecum cu 
a unei confesiuni crestine, ca cea or- 
todox&. discutém aici asupra 
pricinilor. Dar oricare ar fi acestea, 
situatia aceasta lipseste pe moralistii 
catolici de un izvor nesecat de gindire 
gi trdéire moralaé pe culmile cele mai 
inalte ale spiritualitatii crestine auten- 
tice. 


Faptul c&é, in manualele de Morala 
ortodox&, confruntarile cu pozitiile ca- 
tolice si protestante nu se evita, insem- 
neazi wu numai o mare grij&é de obiecti- 


vitate, dar si mai mult& incredere in 
temeinicia pozitiei ortodoxe si, mai 
ales, un spirit de mai larga libertate 
in cercetiri, 

Sperim c&, prin contactul direct cu 
unele scrieri de mare valoare ale spi- 
ritualitatii ortodoxe, cum e Filocalia, 
apirut& in intregime in limba engleza 
si partial in limba francez& si cum sint 


ecrierile Sfintului Maxim Méarturisitorul, 


Sfintului Grigore de Nissa si altor 
Sfinti P&rinti greci, se va exercita o 
influent&a binefac&toare .asupra concep- 
tiei morale a catolicilor. 

Este moralistii catolici un 
prilej fericit de a se putea ad&pa din 
sursele autentice ale unei gindiri si tr&- 
iri crestine culminante. 


Asist. CONST. PAVEL 


CERCETARI ETNOGRAFICE. 


Cercetarile etnografice prezint&é un 
deosebit imteres pentru istoria religiior, 
prin aceea céi etnografii studiaz&i si cre- 
dintele si practicile religioase ce se in- 
tilnesc la diferite popoare ale lumii. E- 
xista chiar o ramura specialA qa etno- 


grafiei, etnografia refigioasé sau etnolo- 


gia religioasa'), care este una din sti- 
intele ajutatoare ale istoriei religiilor, 
ca, si psihologia religioasa, sociologia re- 
ligioasa, arheologia, istoria, etc. 

Cercetarile etnografice pot  interesa 
si pe preoti, care pastoresc suflete, 
ce] mai adesea in mediu rural, si care 
nu pot ramine indiferenti cind se cer- 
ceteaza stiintific viata realé, sub toate 
aspectele ei, traitéa de credinciosli pe 
timpl4 ca aceste cercet&ri si aib& ca 
obiect credintele si practicile religioase 
ale poporului romin, este foarte reco- 
mandabil ca preotii Bisericii noastre 
si se foloseasc&i de ele in activitatea 
lor pastorala. 


* 


Mentionam faptul c& cercet&rile etno- 
grafice au luat o mare dezvoltare mai 


1. Etnologia religioas&i se ocupd in 
deosebi cu cercetarea legilor de evolutie 
ale vietii religioase la popoarele de cul- 
turé inferioaraé, in vreme ce etnografia 
religioaséi are un caracter mai mult des- 
ascriptiv. Adeseg ins& nu se face aceasté 
distinctie. (Vezi Mgr. A. Bros, L’/Ethno- 
fogie religieuse, Introduction 4 |’étude 
comparée des religions Parise 1933). 


vetekaia ‘Etnografies, an. 1951, nr. 2.. 


ales in Uniunea Sovietica. Intr-adevir, 
din darile de seama f&cute de etnogra- 
ful sovietic T. Jdanko asupra  activi- 
tatii Institutului de etnografie al Aca- 
demiei de Stiinte a URS.S. pe anii 
1950, 1951 si 19522), reiese ca aceasta ~ 


_activitate s-a desfasurat intens pe dife- 


rite planuri: expeditii etnografice, pu- 
blicatii, consfatuiri, etc. Si desigur c& de 
atunci si pind ast&zi etnografii sovie- 
tici au inregistrat succese din ce in ce 
mai mari. 

Etnografia a fost de altfel cultivata 
in Rusia si in epoca prerevolutionaré, 
dar abia dupa instaurarea regimului s0- 
vietic a putut lua un avint considera- 
bil. Etnograful sovietic S. A. Tokarev 
distinge opt perioade in dezvoltarea et- 
nografiei ruse prerevolutionare gi patru 
etape in perioada sovieticé de dezvoltare 
a etnografiei ruse*). El constat& de 
asemenea c& perioada sovieticA a et- 
nografiei ruse se caracterizeaza prin: 
a) Uriaga crestere cantitativa a cerce- 


2. T. Jdanko, Activitatea Institutalui 
de etnografie al Academiei de Stiinte 
a U.BR.S.S., in «Sovetskaia Etnografia», 
an. 1951, nr. 2, an. 1952, nr. 2, an. 
1953, nr. 2. Cf. Nicolae Petrescu, Cer- 
cetari etnografice in U.R.S.S., in «A- 
nalele Romino-Sovietice», Seria Istorie- 
Filozofie, an. V, Seria Il-a, nr. 6, ianua- 
rie-februarie 1951, p. 57-70. 

3.8. A. Tokarev, principalele etape 
ale dezvoltérii etnografiei ruse prere- 
v%lufionare si a celei sovietice, in 
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tarilor etnografice; b) Ridicarea insem- 
naté a nivelului teoretic al stiintei et- 
nografiei; c) Leg&tura strins& intre cer- 
cetarile etnografice si problemele sti- 
intifice generale, precum si cu sarcinile 
actuale ale construirii unei vieti noi. 
Cu alt prilej, intr-un raport prezentat 
ja Sesiunea de etnologie a Universita- 
tii Humboldt din Berlin, acelasi invadtat 
sovietic a ardtat care este politica na- 


ticnalaé a Uniunii Sovietice si care sint 


problemele si realizdrile etnograriei so- 
vietice4). Dup& Marea Revolutie din 
Octombrie —- a spus el in ace] raport 
— problema cercetarii stiintifice a vicfii 
diferitelor popoare din care era for- 
mat& Uniunea SovieticA a devenit o 
problema de primé importantaé. Studiul 


culturii si felului de viatéa al numeroa- 


selor popoare ale Uniunii Sovietice nu 
putea si mai ramina pe seama unor 
amatori sau a unor specialisti izolati, 
ca inainte de Revolutie, ci trebuia sa 
devin&a o preocupare de Stat si o parte 
integrantéa a politicii nationalitatilor din 
Statul Sovietic. 

Nu este, deci, o intimplare faptul ca, 
chiar in primii ani de dup& Revolutie, 
etnografia a luat in Uniunea Sovietica 
un avint neobisnuit. In centrele princi- 
pale ale t&rii, mai ales in Moscova si 
Leningrad, au fost create un numar de 
Institute, care aveau ca scop sa stu- 
dieze popoarele Uniunii Sovietice. Aga 
au luat fiinté: Institutul pentru popoa- 
rele Orientului, Institutul pentru popoa- 
rele Nordului, etc. Impreun& cu muzeele 
care existau mai dinainte, aceste insti- 
tute au efectuat o important&é munca 
de cercetare stiintifici si au organizat 
expeditii sistematice in teritoriile na- 
tionale ale tdrii. In aceast&é munca 2 
jucat un mare rol Academia de Stiiinte 
a U.R.S.S., care, pe ling& c& a organi- 
zat un mare numar de expeditii de cer- 
cetari etnografice, a infiintat si comisii 
si institute permanente: Comisia pentru 
studiul nationalitatilor conlocuitoare ale 
Rusiei, Comisia pentru cercetidrile expe- 
ditionare, Comisia iacuté, Institutul pen- 
tru limba si scriere, Institutul pentru 
cercetarea Orientului Pacific, Institutul 
de etnografie, etc. In anumite tinuturi, 


4 8. A. Tokarev, Die nationale Politik 
der Sowjetanien und die Aufgaben und 
_ Erfolge der sowjetischen Ethongraphie, 
in vol. Vélkerforschung, Vortrige der 
Tagung fiir VO6lkerkunde an der Hum- 
boldt-Université4t Berlin vom 25-27 A- 


pril 1952 (Verdéffentlichungen des Insti- 


tuts ftir deutsche Volkskunde, Band 5), 
Berlin, Akademie-Verlag, 1954; p. 7-22. 


mai ales in republicile nationale gi tn 
regiunile autonome, Academia de Sti- 
inte a U.RS.S. si-a intemeiat «puncte 
de sprijin» si <filiale», din care mai tir- 
ziu, pe masura dezvoltarii acestor re- 
publici, s-au format Academii de Stiinte 
de sine statatoare. In aceste puncte de 
sprijin, filiale si Academii Nationale 
s-au desfasurat de asemenea o serioasa& 
munca etnografica. 

Ca centre ale cercetarii etnografice 
din diferitele regiuni existau si mai ina- 
inte in Rusia muzee locale. Numarul 
acestora a fost ins& sporit foarte mult, 
astazi existind muzee locale si organize- 
tii pentru cunoasterea patriei chiar si 
in centrele provinciale si in or~sele mai 
mici. In raportul S. A. 1 karev a- 
cordaé o atentie deosebita operei de strim- 
gere si cercetare @ materialului etno- | 
grafic intreprins&i cu ajutorul fortelor 


intelectuale locale in republicile natio- 


nale si in regiunile autonome. 'D’ntre 
acestea s-au remarcat Republicile U- 
craineana, Gruzina, Tatar&, Iacuta gi 
Buriat-Mongola. Dar si in celelalte re- 
publici s-a lucrat in domeniul etnogra- 
fiei. 

Cum vedem, in Uniunea SovieticA s-a 
realizat un mare progres in stiinta et- 
nografiei in general. Observim inséA ca 
n-a fost neglijat& nici etnografia reli- 
gioasa. Asa, de etnograful sovie- 
tic L. P. Potapov a publicat un foarte 
interesant studiu despre cultul muntilor 
la popoarele din Alteai5). Autorul ace- 
stui studiu araté mai fintii cum cultul 
muntilor se intilneste la numeroase po- 
poare. Apoi prezinta acest cult la po- 
poarele din Altai, ajungind la concluzia 
c& venerarea unor munti la popoarele 
altaice este expresia proprietatii comu- 
ne gentilice asupra unor teritorii. Cu 
alte cuvinte, muntii gentilici au fost 
identificati cu niste strémosi mitici si 
venerati ca atare. De asemenca autorul 
ajunge la concluzia ca, le altaici. cultul 
gentilic al muntilor este mai vechi de- 
cit samanismul. 

* 

Si in Republica Popularaéa Polonaé s-au 
efectuat importante progrese in ce pri- 
veste cercetarile etnografice. Si acolo 
aceste cercetéri s-au inceput mai de 
mult, astazi cunoscind numai o finflo- 
rire deosebita. Astfel, dintr-un studiu §) 


5. L. P. Potapov, Cultal muntilor ia 
popoareie din Altai, in «<Sovestcaia 


nografia>, an. 1946, nr. 2, p. 145-160. 


6 Anna Kutrzebianka, Esquisse de 
Vhistoire de Y’Ethnographie et de LEth- 


nologie en Pologne, Krakovia 1948, 58 p. 
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— nu tocmai recent, ce-i drept — pu- 
blicat de Academia de Stiinte a Polo- 
niei, inlimba polon&d dar cu larg re- 
‘zumat in limba francezi, aflAm c&, in 
Polonia, campamia pentru cercetarea 


tematic’ a satelor poloneze a fost 
tiat& la inceputul secolului al XTX-lea 


de un preot, abatele Hugo Kollataj, <is- 
toric gi ginditor de geniu», dar abia pe 
la jumatatea secolului trecut profeso- 
rul Wincenty Pol a tinut cursuri de 
etnografie. Tot cam in acea vreme au 
aparut si primele traduceri de manuale 
de etnografie in limba polonez&. In a 
doua jumAatate a secolului al XIX-lea au 
aparut in Polonia mari lucrari etnogra- 
fice ca Lud (Poporul), publicatéa de Os- 


kar Kolberg in 40 de volume. De ase-. 


menea au apdrut revistele de etnogra- 


_ fie Wiska, in 20 de volume, si Lud, organ 
al Societétii de etnografie, care apare — 


regulat la Lwow incepind din 1895, cu o 
intrerupere din cauza razboiului. Ince- 
tul cu incetul s-au format trei centre 
etnografice: Cracovia, cu sprijinul Aca- 
demiei; Lwow, cu publicarea revistei 
«Lud»; Varsovia, cu publicarea revistei 
«Wisla» si redactorul ei Ioan Karlowicz, 
primul etnolog in Polonia. In anul 1910 
s-a infiintat la Universitatea din Lwow 
prima catedr&é de etnografie, care a 
fost incredintaté lui Stanislaw Ciszew- 
ski, primul polonez care a f&cut studii 
speciale de etnografie in universitatile 
strdiine. In anul 1927 s-a infiimtat la 
Lwow o catedr& de etnografie polonezi, 
incredintat& lyi Adam Fischer, redactor 
al revistei «Lud» si secretar al Socie- 
taéti? de etnografie, mort in timpul ra&z- 
boiului, In 1919 s-a infiintat si la Poz- 
nan o catedri de etnografie, iar ince- 
pind din 1926 existé la Universitatea 
din Cracovia o catedré specialé de etno- 
grafia slavilor, ocupatéi de Kazimierz 
Moszynski, cel mai mare specialist in 
acest domeniu, autorul unei lucriéri mo- 
numentale, Cultura -popularii a siavi- 
Jor, din care au aparut doud volume pind 
in 1948. O a doua catedri de etnogre- 


nez Bronislaw Malinovski, mort in tim. 
pul razboiului, fost profesor la Univer- 
sitdtile din Londra si New York, crea- 


- 


maérginesc numai la cercetarea vietii 
poporului polonez, ci isi extind preocu- 
parile si asupra problemelor generale 
de etnografie si etnologie. Astfel, profe- 
sorul de etnografie de la Poznan, Euge- 
niusz Frankowski, este autorul unor 
numeroase si importante lucr&ri in limba 
spaniola asupra culturii populare a pe- 
ninsulei iberice, iar profesorul S, Czar- 
nowski, etnolog si sociolog, a publicat, 
intre altele, si lucrari de celtologie. 


* 


Despre stadiul actual de dezvoltare 
a cercetarilor etnografice din Republica 
Populara Ungara ne putem face o idee 
rasfoind volumul al IV-lea al lucr&rilor . 
de etnografie publicat de Academia de 
Stiinte a Ungariei7). Primele 84 pagini 
ale acestui volum (p. 5-89) sint ocupate 
de o temeinic&éa dare de seamd asupra 
stiintei folclorului in. Ungaria fntre cele 
doua razboaie mondiale gi in perioada 
de dupa eliberare (The Science of Fotk- 
lore in Hungary betwen the two World- 
wars and during the period. subsequent 
to the liberation). Darea de seam& este 
facuta de G. Ortutay, de la Institutul 
etnografic al Universitatii din Buda- 
pesta, si consta dintr-o larga prezentare 
a problemelor, dezbaterilor, controver- 
selor si rezultatelor obtinute de cerce- 
tatorii maghiari in domeniul stiintei fol- 
clorului in perioada d‘ntre primul gi al 
doilea razboi mondial si in cea de dupa 
eliberarea de sub jugul fascismului ger- 
man. Totusi autorul nu se ocupaé de 
fiecare lucrare de folclor in parte apa- 
ruté in acest interval de timp, ci numai 
de problemele mari ale gtiintei folclo- 
rului si de reprezentantii cei mai de 
seam& care au ilustrat aceasté stiinté 
in Ungaria in aceast&é vreme. 

Intr-un alt studiu (The Pandora 
Myth), cuprins in volumul de care ne 
ocupim, profesorul I. Trencsényi-Wal- 
apfel de la Institutul de filologie greacé 
al Universit&étii din Budapesta se ocupé 
de celebrul mit al Pandorei din mitol- 
gia greaci, gisindu-i analogii in folclo- 


~Trul popoarelor din Europa, Asia, Ame- 


rica si indeosebi in folclorul unger. 
Intr-un alt studiu, A. Szendrey, de 
la Muzeul etnografic din Budapesta, se 
ocup& de vrajitoare gi opera lor ne- 
fast’ (Hexe-Hexendruck) afirmind ca 
credinta in vrajitoare a jucat um mare 
rol in viata populatiei maghiare din re- 
giunile cu un nivel cultural mai scazut. 
Credinta in vrijitoare, spune el, nu nu- 
7. Acta ethnographica Academiae Sci- 
entiarum H ©, vol. IV, fasc. 1-4. 
Budapesta , in-8°, 508 p. 
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i fie gi sociologie infiintaté la Cracovia 
i a fost incredintat&é profesorului Kazi- 
mierz Dobrowolski, ale cdrui preocupdri 
ee extind si asupra stiintelor tmrudite 
4 cu etnografia: istoria, sociologia, psiho- 
} 
| logia, etc. In fine, polonezii se mindresc 
_ tor gi teoretician al metodei functionale 
 {n etnologie. 
eA Eete vrednic de mentionat de aseme- 
faptul o& etnografii poloneal nu se 
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mai c&é a supravietuit pind astdzi, dar 
de ea au ramas legate numeroase alte 
superstitii. In partea prim& a studiulul, 
autorul cautaé s& surprindd forma primi- 
tiv in care ungurii si-au reprezentat 
ne vrajitoare si actiumea lor de chinu- 
ire a oamenilor. Pentru aceasta-se folo- 
seste de marturisirile din procesele de 
vrajitorie din evul mediu si chiar din 
timpuri mai noi. In partea a doua a 
studiului cerceteaz&i credintele despre 
vrajitoare la popoarele cu care ungurii 
au venit in atingere: germani, slavi, 


romini, pentru ca, prin comparatie 


scoaté in evidentA asemanarile si deo- 
sebirile dintre notiumea ungar& de vra- 
jitoare gi aceea a celorlalte popoare. 
Concluzia la care ajunge autorul este 
aceea notiunea ungara& de vradjitoare 
s-a imbogatit prin influentele exercitate 
asupra ei de credintele celorlalte popoa- 
re, dar a p&astrat totusi si unele ‘note 
specifice. 

Un studiu mai larg din volumul de 
care ne ocupaém (p. 171-275) este consa 
erat de T. Kéves unei probleme de ce! 
tologie (Les vates des Celtes). Este vor 
ba de o categorie de preoti ai celtilor 
numiti vates, care implineau diferite a 
tributii in domeniul cintecului, ghiciri 
viitorului, aducerii jertfelor, pregatirit 
ospetelor, perceperii impozitului religios 
etc. Ei erau dependenti de druizi, preoti‘ 
principali ai celtilor, si erau totdeauna 
mai multi pe ling&’ un singur druid 
Autorul acestui studiu a cdutat s& a 
jumgi la rad&cinile functiunii sociale a 
vatilor galici, punind in evident&é impor. 
tanta institutiei lor si modu} in care a 
evoluat aceasta institutie in decursu) 
vremti. Dup& padrerea sa, originea sace= 
dotiului celtic, a institutiei druizilor ip 
general, ar fi aceea a regilor-preoti. 

Intr-un studiu de dimenstuni mai 
(p. 277-313), L. Vajda, de la Muzeu! 
de etnografie din Budapesta, se ocupé 
de un rit al populatiilor Yao din Africa 
de Est (Obo-Haufen in Afrika). Este 
vorba de jertfa pe care unele populatii 
din Africa o aduc, cind se afla in c&lé- 
torie, zeuluj calatorilor, Mulungu. Jertfa 
econsté din presirarea citorva flori sau 
ramuri pe niste grimezi de p&imint de 
forma conic& ce se aflA la marginea 
drumului, sub pomi, sau la rascrucile 
de drumuri. Autom] constaté acest 
gen de jertfa, al «<mgramAdirii succe- 
sive» de pietricele, uneori aruncate de 
trecdtori, nu este specific african, ci se 
intilneste peste tot in lume. | 

Intr-un alt studiu, M. Belényey, de la 
Muzeul de etnografie din Budapesta, 
trateazi despre <jurimintul pe pamint» 


(Le serment sur la terre au moyen age 
et ses traditions postérieures en Hon- 
grie). Traditia acestui jurimint practicat 
in evul mediu s-a pdstrat vie pe alocu- 
rea la diferite popoare, intre care si 
cel maghiar. Jurdamintul pe pdmint era 
prestat cel mai adesea in procesele de 
hotarnicire a terenurilor. Cei care erau 
supusi acestei forme de juramint sedeau 
in picioare, de obicei desculti, pe por- 
tiunea de pamint in litigiu si tineau 
deasupra capului cite o bucat& de p&- 
mint. Traditia acestui obicei medieval 
de a stabili dreptatea se fntilneste de 
altfel si la noi in tard, in asa numitul 
«juramint cu brazda-n cap». | 

Alte studii ap&rute in volumu! ql IV- 
lea din Acta ethnographica A-cademiae 
Scientiarum Humngaricae au ca obiect 
diferite probleme de etnografie, indeo- 
sebi in leg&turA cu muzica populara 
maghiara. Conditiile tehnice optime tm 
care a aparut acest volum araté si ele 
importanta ce se da etnografiei in Re- 
publica Popularéa Ungara. 

* 


Importanta ce se da etnografiei in 
lumea intreagé se poate vedea mai ales 
din rasfoirea unei voluminoase lucr&r) 
bibkografice, publicatéa de curind de Co- 
misia InternationalA a Artelor si Tradi- 
tiillor Populare, sub auspiciile Consiliu- 
lui International al Filozofiei si Stiin- 
telor Umane si cu concursul sectiei Or- 
ganizatiei Natiunilor Unite, numit& 
UNESCO S$). Si este important de notat 
c& aceast&é vastaé bibliografie, redactat&é 
de Robert Wildhaber cu ajutorul mai 
multor colaboratori, cuprinde numai lu- 
crarile cu caracter etnografic publicate 
in anij 1950 si 1951, cu un supliment 
pe anii anteriori. Pentru a nu extinde 
insi prea mult prezentarea de cercet&ri 
etnografice pe care o facem, ne vom 
margini in cele ce urmeaz& s& mai dam 
indicatii numai asupra citorva lucrari 
de etnografie apairute tin ultima vreme 
in Franta. 

Astfel, semnalim aparitia manualului 
de etnografie al profesorului Marcel 
Mauss®). Cuprinsul acestui manual este 
format di notele stenotipice ale unor 
Instructii de etnografie descriptivé date 
de M. Mauss la Institutul de etnologie 
al Universitatii din Paris intre anit 
1926 si 1939. Dintre toate capitolele ace- 


8. Robert Wildhaber Bibliographie 
internationale des Arts et Traditions 
Populaires, Bale, Imprimerie G. Krebs, 
in-8°, 664 p. 

9. Marcel] Mauss, Manuel d’Dtimogra- 
phie, Paris, Payot, 1947, in-8°, 211 p. 
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stui manual ne intereseaz&i desigur, in 
chip deosebit, ultimul (cap. IX), in- 
chinat «fenomenelor religioase». In a.- 
cest capitol autorul maaualului da in- 
structiuni pentru cercetarea fenomenelor 
religioase la popoarele de culturaé infe- 
Aceste instructiuni, unele dintre 
ele cel putin, pot fi folositoare si pentru 
cei care voiesc-s& se ocupe cu cerce- 
tarea vietii religioase a poporului ro- 
min. Sint ar&tate in acest capitol difi- 
cultatile pe care le intimpina cerceta- 
torii cind cauta s& observe fenomenele 
religioase si metoda ce trebuie folosita 
in astfel de imprejurari, fie ca este 
vorba de fenomenele religioase stricto 
sensu: cult public, cult privat, rituri, re- 
prezentari religioase (fiinte si fenomene 
naturale, fiinte spirituale, mituri, le- 
gende, povesti), etc. fie c& este vorba 
de fenomene religioase lato sensu: ma- 
gie, divinatie, superstitii populare. Bi- 
bliografia bogata care insoteste fiecare 
capitol al acestui excelent manual de 
etnografie este de asemenea foarte fo- 
lositoare. 

Alte lucrari de etnografie aparute de 
curind in Franta au ca obiect indeo- 
sebi cercetarea populatiilor de cultura 
inferioar& din coloniile franceze. Astfel, 
o tezi de doctorat in litere, prezentata 
de Jacques Faublée la Facultarea de 
litere a Universitatii din Paris, trateaza 
despre «Coeziunea societatilor Bara» 
din Madagascarul de Sud19). Autorul 
tezei, specializat in astfel de cercet&ri, 
a publicaf numeroase studii etnografice 
indeosebi asupra malgasilor si a popu- 
latiillor Bara din sudul insulei Mada- 
gascar, scotind in evident&é credintele si 
obiceiurile cu putere de lege ale aces- 
tor populatii. In lucrarea de care ne 
ocupam sint interesante indeosebi pro- 
hibitiile ancestrale (tali), respectate cu 
strictete de indigenii din Madagascar, 
gi riturile de inmormintare (p. 15-31). 
O mare atentie acord& autorul si ritu- 
rilor in leg&tur4 cu perpetuarea semin- 
tiei (raza): c&sitoria, nagterea copiilor, 
cercetarea <destinelor> care acompa- 
niazi nasterea copilului, circumcizia, 
intrarea copilului in «raza», etc. Capito- 
lele al IlI-lea si al IV-lea ale lucrarii 
sint censacrate vietii sociale a populatii- 
lor Bara, dar si aici intilnim la fiecare 
pas tot felul de rituri religioase si ma- 
gice, care duc la intarirea leg&turilor 
sociale la aceste populatii. 


10, Jackues Faublée, La cohésion des 
société Bara, Paris, Presses Universi- 
taires de France, 1953, in-8, 161 p. 


.O importanté activitate de cercetiri 
etnografice desfisoari Institutul fram- 
cez al Africii Negre, care a publicat 
pind acum zeci de lucrari bogat docu- 
mentate, Dintre acestea mentionim in 
primul rind un Dictionar etnografic 
teda 11), al cirei autor, Charles le Coeur, 
fost elev al Scolii normale superioare 
din Paris gi doctor in litere, a publicat 
gi citeva lucradri speciale de etnografie 
religioasa 12). Interesul acestui dictionar, 
pentru noi, consté in faptul cd, prin el, 
cunogtinté de credintele si prac- 
ticile religioase ale populatiilor Teda din 
Africa Neagr&. Astfel, la cuvintele teda 
care inseamna, de pild&, femeie, cdsi&to- 
rie, nagtere, circumcizie, moarte, sacri- 
ficii, ofrande, interdictii alimentare, etc., 
autorul dictionarului d& interesante in- 
formatii cu privire la credintele si prac- 
ticile religioase ale populatiilor teda. 

© alté lucrare -publicata de Institutul 
francez al Africii Negre (IFAN) 15) 
este formata din reunirea a gase studii, 
fiecare dintre ele interesind in oarecare 
masura istoria religiilor. Astfel, primu) 
studiu, semnat de P. Delmond, prezinta 
orasul Dori de la gura Nigerului, cu 


populatie peule, facindu-ne cunoscute. 


intre altele, viata religioas’, moravurile 
si legendele populatiei ce tr&ieste in 
acest oras. Un alt studiu, semnat de J. 
C. Froelich, are ca obiect scarificarile, 
scrijiliturile sau inciziile pe care unele 
populatii din Dahomey si Togo de Nord 
si le fac pe piele. Cu ajutorul a 22 
planse si 142 figuri, eutorul studiului 
ne prezintéa nenuméaratele forme de in- 
cizii pe care aceste populatii si le fac 
pe piele si care nu sint simple infrumu- 
setari, ci au anumite semnificatii, cel 
mai adesea religioase. Un alt studiu, 
semnat de D. Lifschitz si D. Paulme, 
este format dintr-o ancheté facuté de 
acesti doi cercetatori asupra numelor in- 
dividuale folosite de populatiile Dagon 


11. Charles le Coeur, Dictionnaire eth- 
nographiygue téda, précédé d’un lexique 
francais-téda .(Mémoires de [l'Institut 
Francais d’Afrique Noire, nr. 9), Paris, 
Librairie Larousse, 1950, in-4°, 213 p., 
2 harti si 37 plange cu 143 figuri. 

12. Intre acestea: Le culte de la géné- 
ration et Yévolution religieuse et sociale 
en Guinée (Bibliothéque de lI’Ecole des 
Hautes Etudes ,VII), Paris 1932; Le 
Rite et YOutil, Paris, Presses Univer- 
sitaire de France, 1939. 

13. Mélanges ethnographiques (Mé- 
moires de l'Institut Francais d’Afrique 


Noire, nr. 23), Dakar, IF AN, 1953, in-4°, 
408 p. cu numeroase h&rti si plange. 
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din Sudanul francez, nume care sint 
compuse foarte adesea cu _  cuvintul 
Amma (Dumnezeu ceresc). Iatéaé cum 
S-ar putea traduce citeva dintre numele 
individuale folosite de aceste populatii: 
«Dumnezeu mi-a facut un dar» (prin 
nasterea acestui copil), «Dumnezeu 
apere», «<Dumnezeu iubeste» (omul si co- 
pilul), «El iubeste pe Dumnezeu», <Bi- 
necuvintare dumnezeiasc4i», «Dumnezeu 
e mare», «<Dumnezeu existé», «Dumne- 
zeu ajute», etc. Ultimul studiu din 
lucrarea de care ne ocupim, semnat de 
Charles Monteil, are ca obiect o legenda 
despre un erou, Magadu, al unor popu- 
latii indigene din Africa, legenda in 
care faptele materiale sint impletite cu 
fapte supranaturale. De asemenea magia 
joac&A un mare rol in aceasta poveste 
plind de intimplari extraordinare. 

O alt& lucrare publicataé de Institutul 
francez al Africii Negre trateaza& des- 
pre viata tribului Konkomba din Togo 
de Nord 14), Cele maj interesante capi- 
tole, pentru noi, din aceast& lucrare, sfnt 
capitolele al IX-lea si al XIII-lea, in 
care sint prezentate pe larg credintele 
si practicile religioase ale acestui trib, 
credinte in legdtura cu Creatorul lumii, 
pamintul, spiritul protector al satului, 
geniile, benegbomb-ii (mici fiinte difor- 
me ce bintuie prin p&duri si prin gale- 
riile forestiere), spiritele mortilor si re- 
incarnarea, cultul stramosilor, riturile 


14. J.-C. Froelich, La tribu Konkomba 
du Nord Togo (Mémoires de 1I’Institut 
Francais d’Afrique Noire nr. 37), Da- 
kar, IFAN, 1954, in-4°, 255 p., cu 4 
plange. 


agrare, sacrificiile, divinatia, magia, 
vrajitorii, etc. 

In fine, o ultima lucrare de etnogra- 
fie pe care o mai mentionam, renuntind 
la multe atele, are ca obiect viata pes- 
carilor Lebu din Senegal15), la care se 
observa um curios amestec de islamism 
si credinte si practici religioase tradi- 
tionale locale. Islamismul a fost intro- 
dus in Senegal in secolul al XV-lea, 
dar a disparut curind, pentru a fi re- 
introdus, de data aceasta cu caracter 
durabil, in secolul al XIX-lea, Riguro- 
zitatea cu care pescarii Lebu din Se- 
negal par s& practice islamismul este 
ins&t numai o <«ortodoxie de fatada» (p. 
109), in fond, vechile credinte si prac- 
tici religioase si Mmagice n-au pierdut 
prea mult dim vigoarea lor gi sint res- 
pectate in deosebi de femei, in vreme 
ce barbatii sint mai mult cistigati pen- 
tru islamism. «Joc complex de conser- 
vatorism si inovatie» (p. 133), de tradi-. 
tii locale si influente musulmane, acea- 
sta este caracteristica vietii religioase 
a pescarilor Lebu din Senegal gi, am 
putea spune, a marii majoritati a popu- 
latiilor de indigeni din Africa, pe care 
islamismu] i-a cigtigat nu atit prin 
zelul misionarilor sdi cit prim presiuni 
si combinatii politico-economice 16). 

Diac. Prof. EMILIAN V ASILESCU 


15. P. Mercier et G. Balandier, Les 
pécheurs Lebou du Sénégal (Etudes sé- 
négalaise, nr. 3), Saint-Louis (Sénégal), 
Centre IFAN, 1952, in-8°, 216 p, cu 
26 planse. 

16. Vezi Jacques Richard-Molard, A- 
frique Occidentale Francaise, Paris 1940, 
p. 84. 


HYPHAD MOCKOBCKOM 1956 Hp. 10 —12 oxr. — 
REVISTA PATRIARHIEI DIN MOSCOVA, 1956, nr. 10, 11, 12, oct.-dec. 


In marea varietate de informatii gi 
articole cuprinse in nr. 10 (octombrie) 
1956 al Revistei Patriarhiei din Mosco- 
va, semnal4m pe acela cu privire la 
vizita Sanctitatii Sale Patriarhului A- 
lexei la Chisinau, si pe «Staretul Paisie 
Velicicovski, ca invataétor de ascetici>, 
asupra cdrora ne vom opri in deosebi, dupa 
trecerea in re , in general cuprin- 
sul acestui numar. In <Partea Oficialai» 
Revista arat&é ci ambasadorul Republicii 
Cehoslovace in U.RSS,, Ia. Vogaglik 
a inminat Mitropolitului Elefterie al 
Leningradului gi Novgorodului Ordinu! 
Republicii pentru activitatea sa rodnicaé 
in conducerea Bisericii Ortodoxe din Ce- 


hoslovacia, predindu-i totodaté, ca dar 
din partea guvernului Republicii Ceho- 
slovace, tabloul «Praga in timpul ier- 
mii» de pictorul Slavicek. Aflim apoi 
c& la receptia organizat&é la Moscova in 
cinstea parlamentarilor greci, intre invi- 
tati au luat parte Mitropolitul Nicolae 
al Crutitelor si Colomnei, protopreshbite- 
rul N. F. Kolcitki si rectorul Acade. 
miei Duhovnicesti din Moscova, K. I. 
Rujitki. 

Aratind numerosii oaspeti stréini care 
au vizitat Patriarhia din Moscova intre 
22 mai gi 4 iunie, Revista subliniaz& tot- 
odat& impresiile exprimate de acegtia la 
plecarea lor din U.R.S.S,.. Astfel, Mitro- 
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politul Beyrutului, Tia Salibi, in cuvtin- 
tarea rostité la radio Moscova, si-a ex- 
primat admiratia pentru méaretia bise- 
ricilor, pentru solemnitatea si frumuse- 
tea sfintelor slujbe, pentru <cucernicia 
gsi religiozitatea cu care  credinciosii 
inalt& smerit ruga&ciuni Domnul, 
pentru rivna cu care Academiile gsi Se- 
minariile duhovnicesti pregadtesc cadrele 
Bisericii. Mitropolitul Ioan de Praga 3i 
al intregii Cehoslovacii, care a condus 
delegatia Bisericii Ortodoxe din Ceho. 
slovacia, arat& impresiile negterse pe 
care i le-au ldsat Ermitajul, marele mu- 
zeu din care pastreaza in 


_ cele 1500 camere doud milioane de opere 


méarturii ale culturii omenesti si ale 
dragostei si stimei poporului rus fata& 
de geniul creator al omenirii. <Acum in 
fata noastré, a spus Mitropolitul Ioan, 
se desfasoaré cimpul muncii pagnice si 
al duptei pentru o pace trainicd, pentru 
care Biserica Ortodoxa inalté rugaciuni 
cétre Domnul>. Delegatia Exarhatului Pa- 
triarhal din Europa Occidentali arata 
impresia produs&i de cintarea de ciatre 
intreg poporul credincios, in deosehi 
& Simbolului Credintei, cind poporul 
intreg din bisericd mArturiseste credinta 
in Domnul Iisus Hristos, Fiul lui Dum- 
nezeu. «Credinta Ortodoxa, Se spune in 
declaratia acestei delegatii, este vie gi 
‘puternica in Uniunea Sovieticé. Duhul 
religios al credinciogilor este neobisnuit 
de inalt. Poporul tine in mod sincer la 
Biserica Ortodox& gsi la pdastorii lui. 
Clerul, atit cel de sus cit si cel de jos, 
atit cel in virst& cit gi cel tindr, 
pume viata lui pentru turma lui si o duce 
pe calea mintuirii prin toate mijloacele 
ce-i stau la indemind. Biserica Orto- 
dox&i Rus& este o fort& realA care dis- 
pune de o bogatie nesecat& de daruri 
binefacdtoare gi care aduce lumina ade- 
vérului lui Hristos pentru toti cei ce o 
cautad>. 

Sub titlul «Biserici si mindstiri», P.C. 
prot. V. Gherasimov descrie frumoasa 
biserica «Buna Vestire>» din eparhia 
Kalinin, zidit&A mult finainte de veacul 
al XVI-lea, care domin& imprejurimile 
prin arhitecturii ei, precum si 
biserica cu hramul «Arhanghelul Mi- 
hail», in care, in tinerete, s-a rugat, a 
citit, a cintat si a propovdduit Inalt 
Prea Sfintitul Nicolae de Crutita gi Co- 


Predica pe care Inalt Prea Sfintitul | 


Mitropolit Nicolae o publica in acest 
numir al Revistei, este intitulat&é «Da- 
dwmmezeesc>, — credinta shidité de 
Dubhul Sfint in inima fiecirui credincios 
pravoslavnic, care ne lumineazéi calea 


vietii, ne incdlzeste ca un soare spiri- 


tual, ne invat&é cum trebuie s& trdim ca 


si ajungem pe culmile de desavirgire 
si de frumusete duhovniceasca accesi- 
bile puterilor Qmenesti, | 

In rubrica intitulata «In apdararea 
pacii>, prof. A. Osipov de la Academia 
Duhovniceasca din Leningrad semneaza 
articolul in care arat& c& in mobila ac- 
tiune de apropiere a oamenilor, un loc 
foarte important ii revine _religiei. 
Toate religiile arataé in invataturile lor 
c& oamenii de pe pamint sint creatia lui 
Dumnezeu, membri ai aceleiagi mari fa- 
milii omenesti, traind in marea gi fru- 
moasa casi numité Pamint, Cu deose- 
bire cresgtimilor, Mintuitorul si Ra&ascum- 
paratorul lumii, Iisus Hristos, Fiul lui 
Dumnezeu, le-a ldsat exemplul viu al 
rugaciunii inspirate din dragostea de 
unire a oamenilor: «P&rinte Sfinte, pe 
cei ce Mi i-ai dat p&zeste-i in numele 
Tau, ca s& fie una, ca gsi Noi» (Ioan 
17, IL). «Duhul pacii gi al iubirii, spune 
autorul, a fost si este principiul funda- 
mental al Ortodoxiei Ruse; cind lumea 
obosita de cele dou& razboaie singe- 
roase si ingrozita de primejdia amenin- 
tatoare a nimiciriij atomice isi manifesta 
nizuinta spre lumina infratirii intre- 
gii omeniri, — ierarhii si conducatorii 
Bisericii Ortodoxe Ruse s-au inrolat in 
rindurile celor mai activi sustin&tori ai 
acestei ndzuinte». «Si noi astfel de po- 
runc& avem de la El, ca cel ce iubegte 
pe Dumnezeu, sd iubeascd gsi pe fratele 
sfiu» (I Ioan 4, 21). 

Intre 12 si 15 septembrie 1956 a avut 
loc la Weimar in Republica Democrataé 
Germand congresul Uniunii democrat- 
crestine, la care a participat ca_repre- 
zentant al Patriarhiei Ruse, in baza 


invitafiei primite, P. S. Episcop Mi- 
hail al Smolenskului, care istorisegte 
impresiile sale din aceast&i calatorie in 
Republica Democrat&é Germanad. In Wei- 
mar au trait si au activat mult timp 
marii poeti germani Goethe si Schiller; 
o puternic&é impresie iti muzeele 
in care se pdastreazi numeroasele amin- 
tiri legate de numele si opera lor, mau- 
zoleul si monumentele ridicate in amin- 
tirea lor. Germania, spune autorul, este 
presirata de monumentele trecutului ei 
multisecular. Multe dintre aceste monu- 
mente sint consacrate intre marile ca- 
padopere ale arhitecturii mondiale gi 
pastreaz& nenumidrate compori de arta. 

P. S. Episcop Mihai} al Smolenskului 
mai semneazi articolu) intitulat: «Din 
istoria raporturilor dintre Biserica ~_ 
si Biserica Anglicand»>. 
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fogerondri despre odrti gi revisie 


P. Ignatov, docent al Academiei du. 
hovnicegti din Leningrad, public& arti- 
colul: <«Conceptia canonic&é si practica a 
Mitropolitului Filaret»>, a c&rui moste- 
nire si opera canonic&i a dominat in Bi- 
serica Ortodox& Rus&i pind la sfirsitul 
veacului al XIX-lea, L. Uspenski publica 
articolul despre tehnica zugravirii icoa- 
nelor. 

La I septembrie 1956 Sanctitatea Sa 
Patriarhul Alexei, insotit de LP.S. Arhi- 
episcop Boris al Odesei si Chersonului, 
de P. S. Episcop Andrei al Cernigovu- 
lui si de alte personalitati a plecat de 
la Odesa la Chisindu, spre a vizita pe 
Preasfintitul Arhiepiscop Nectarie, spre 
a se ruga impreund cu credinciosiji de 
acolo si a lua cunostinta de viata epar- 
hiei. P. C. Prot. V. Dumbrava descrie 
aceasta vizité. Dupa sfinta liturghie 
savirsitaé in catedrala din u Sanc- 
titatea Sa Patriarhul Alexei a esit in 
amvon si intr-o frumoasa alocutiune 
cétre credinciosi a aratat cum trebuie 
si pot ei s& n&dzuiasca spre infaptuirea 
pacii lasaté noud de catre Domnul Iisus 
Hristos; -binecuvintind pe _ credinciosi, 
~ Sanctitatea Sa a incredintat Catedralei 
sfinta icoanda a Maicii Domnului de la 
- Viadimir, in amintirea vizitei sale 

P. C. Ieromonah Leonid (Poliakov) 
docent al Academiei Duhovnicesti din 
Leningrad, publicé articolul: «Staretul 
Paisie Velicikovski ca invatator de 
cetica» (1722-1794). Staretul Paisie, spu- 
me autorul, s-a condus in intreaga sa 
viata de idealul ascetic exprimat in 
mod limpede in operele Sfintilor P4a- 
rinti gsi de aceea tocmai acest sens eroic 
al vietii s-a silit el s&-1 imprime in 
constiinta fratiilor monahale prin cu- 
vintarile, prin invat&turile si mai ales 
prin exemplul sau, Staretul Paisie nu a 
statornicit ca scop ultim al vietii pa- 
mintesti renuntarea ila lume gi la 
sine insusi; el privea la viata pamin- 
teasc& numai ca la un mijloc de imbu- 
gi autoimbundtatire duhovni- 
ceascé, si de dezvoltare a personalitatii 
_ pentru inaltul scop al mintuirii de sine 
si al mintuirii aproapelui. El credea 
puternic in posibilitatea biruntei omului 
asupra neputintelor naturii sale gi asu- 
pra raului pdcatului. Dup& exemplul 
ascetilor din vechime, el a nadzuit 
patrundé in tainele trecerii unui suflet 
pacitos in dreptate in tainele renasterii 
si cregterii sfinteniei omenesti. E} 4 
consacrat acestei probleme lucrarea sa: 
«Crimi de cimp sau minunate flori adu- 
nate din Scriptura Dumnezeeasci, des- 
pre poruncile lui Dumnezeu gi despre 
sfintele virtuti>, care cuprinde 45 de in- 


vitituri ascetice, Autorul articolului a- 


alizeazi cuprinsul acestor invaét&turi, 
aratind c& scopul sbornicului de itnva- 
faturi al staretului Paisie este, pe de o 
parte, de a reinvia invatatura Sfintilor 
Parinti despre caile mfntuirii, iar pe de 
alti parte, de a o raspindi in cercuri 
mai largi de. credinciosi. Expunerea in. 
tr-o forma scurta4 si inteleas& este acce- 
sibilé pentru toti. Sbornicul <Crini de 
cimp»> nu este o culegere de extrase la 
intimplare din operele Sfintilor P&rinti, 
ci o opera literara alcdituitA in mod 
sistematic, un manunchi strins din cu- 
getarile Sfintilor P&rinti despre virtu- 
tile spirtuale. Staretul Paisie a strins 
laolalta gindirile presirate in cperele 
jor gi pentru folosirea lor lesnicioasad 
prezentat intr-o unitate inchegata 
armonic. In incheiere autorul spune: «<A 
varsa in sufletul si ‘1 inima nu numai 
a monahilor, ci si a fiec&rui crestin 
pravoslavnic ideile innoitoare gi ren&sca- 
toare ale Sfintilor Parinti, iat&a scopul 
urmarit prin truda gi grijile staretului 
Paisie>. Revista ne prezintaé in ultimile 
pagini Anaurul Academiei duhovnicest: 
din Sofia, Tomul II. 


Revista Patriarhiei din Moscova n. 11, 
noiembrie 1956, ne infatiseazi in pri- 
mele pagini aspecte din vizita pe care 
P. F. Sa Patriarhul Bisericii Ortodoxe 
sirbe Vikentie a facut-o la Moscova in 
cursul lunii octombrie anul trecut. Ast. 
fel, la. 19 octombrie qa fost primit de 
catre Presedintele Consiliului de Mi- 
nistri al URSS., N. A. Bulganin, iar 
in seara aceleiasi zile a dat un intervieu 
secretarului redactiei «Revistei Patriar- 
hiei din Moscovaa A. V.. Vedernikov. 
La intrebarea cu ce ginduri gi senti- 
mente au venit inaltii oaspeti ai Bise- 
ricii Ortodoxe Sirbe la Moscova, P, F. 
Sa Patriarhul Vikentie a raispuns ca 
Biserica Ortodoxé Sirba, gi in trecut 
acum, vede in Biserica Ortodoxaé 
o sora care totdeauna a oferit poporu- 
lui sirb sprijin material gi moral; a- 
ceastaé viziti este marturia dorintli de 
a intdri comuniunea cu Biserica Orto- 
doxi Rus& gi de a restabili leg&turi 
mai strinse cu conduciatorii acesteia, le- 
gaturi care au fost stinjenite un timp 
oarecare. In urma vizitelor facute la 
unele biserici din Moscova, la sfintele 
slujbe din Lavra Troita-Sergheevska, a 
convorbirilor avute cu ierarhi, preoti, 
monahi gsi mireni vazind cu ochii pro. 
prii cu ce ardoare se roag&é poporul 


tus, delegatia sirb& a ajuns la convin- 
gerea ci Biserica Ortodox& Rus& pdas.- 
treazi si adinceste credinta. Prea Fe- 
ricirea Sa Vikentie a spus c& delega- | 
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scolilor duhovnicesti din Lavra Troita- 
Sergheevska si de programul acestor 
scoli; ele constituie nadejdea de viitor a 
Bisericii Ortodoxe Ruse. In persoana 
Sanctitatii Sale Patriarhului Alexei de- 
legatia a vdazut pe marele ierarh 
care se ingrijeste nu numai de inflo- 
rirea Bisericii Ortodoxe Ruse incredin- 
tate lui, ci gi soarta intregii Orto- 
doxii 


Partea OficialA din numarul pe no. 
iembrie 1956 inregistreaz&, printre al- 
tele, trista stire a incetarii din viata a 
Mitropolitului Bisericii Ortodoxe Ro- 
mine Sebastian, cu care prilej au fost 
trimise telegrame de frateasca mingi- 
iere Prea Fericitului Patriarh Justinian 
de catre Sanctitatea Sa Patriarhul Ale- 
xei gi Inalt Prea Sfintitul Mitropolit 
Nicolae. 

Aspecte din viata scolilor duhovnicesti 
la inceputul anului scolar 1956/1957 ne 
infatiseazai docentii N. Muraviev si P. 
Ignatov, ca reprezentanti ai Academiilor 
si Semimariilor duhovnicesti din Mos- 
cova si Leningrad. Profesorul G. Si- 
manski ne vorbeste despre Seminarul 
duhovnicesc din Chiev, profesorul N. 
Misiuk despre Seminariul duhovnicesc 
din Minsk; de asemenea, afli4m aspecte 
din viata seminariilor duhovnicesti din 
Stavropolsk, Saratov, Odesa si Lutk. 


Inalt Prea Sfintitul Mitropolit Nicolai 


de Crutita si Colomna public&é predica 
«Impartasitii», purcezind de la cuvintele 
apostolului Pavel: «S& se ispiteascé dara 
omul pe sine, 9i aga si minince din pii- 
nea aceasta“si si bea din acest pahar. 
Caci cel ce minincé si bea din ele cu 
nevrednicie' acela mininc&é si bea siegi 
osinda, nesocotind Trupul Dom*nului>. 
(I Cor. IT, 28-30). 

Rubrica <In apirarea pdcii» cuprinde 
articolul semnat de A. Vasiliev cu titlul 
«Spulberarea unei nddejdi», in care este 
condamnata agresiunea impotriva Egip- 
tului. Agresiunea impotriva Egiptului 
ascunde in sine primejdia unui nou raz. 
boi mondial, spume autorul. Pentru ca 
aceasta si nu se repete in viitor, tre- 
buie s& se renunte la politica de forta 
gi amenintare, si se restabileasc4a pacea 
cu poporul egiptean, si acesta sa fie 
ajutat a-si lecui rdnile provocate de 
razboi. Tot aici prea cucern. preot A. 
Kozlov publica poezia intitulaté; <«<Pen- 
tru pace>. 

Intre articole afl4m pe acela semnat 
de M. Iastrebov, candidat in teologie, 
cu titlul: <Cinstirea sfintelor icoane 
in lumina hot&ririlor celui de al VIl-lea 
sinod ecumenic». Intre vechile icoane 
rugesti, spune autorul, existé una care 


impresioneazé prin originalitatea si prin 


profunzimea ideilor de care a fost in- 
spiraté. Ea se numeste «Toata suflarea 
si laude pre Domnul» In centrul aces- 
tei icoane este infatisat Hristos incon- 
jurat de sferele ceresti; in fata Lui sint 
intrupate fortelé ingeresti, neamul o- 
menesc, luminile cerului, stihiile p&imin- 
testi, fiarele, pasarile, insectele. In fata 
acestei icoame pare c& auzi imnul intre- 
gului kosmos c&atre Cel Atotputernic. 
Na&dajduim si ne rugim ca in acest imn 
si se reverse cintarile glasurilor gi 
milor tuturor oamenilor infratiti catre 
Mintuitorul . 

In rubrica: «Din viata Bisericilor Or- 
todoxe Autocefale», prof. S. Troitki e- 
voca figura si activitatea unui mare 
luptator pentru unitatea lumii ortodoxe, 
episcopul sirb, Sfintul Sava, ndscut in 
anul 1169. Toata viata si activitate sfin- 
tului Sava slujeste ca o dovada evi- 
dent&éa a adevarului cuvintelor Domnu- 
lui: «Cautati mai intii imparatia lui 
Dumnezeu gi dreptatea lui si toate cele. 
lalte se vor ada’uga voud» (Mt. 6, 33). 
Pentru Impéaratia lui Dumnezeu el a 
lAsat pe tata] sdiu, iar tatal insusi, 
parasind tronul, a mers la mindstirea 
lui si si-a petrecut cu el ultimii ani ai 
vietii. El si-a parasit fratii, dar acegtia 
lau chemat in Patrie, avind nevoie de 
ajutorul lui, El si-a pardsit Patria, dar 
nimeni nu a facut mai mult ca el pen- 
tru tara in care s-a nascut si pentru 

poporul siu. El a schimbat inalta si- 
tuatie de fiu de domn sirb cu aceea de 
simplu monah si a ajuns nu numai tn. 
temeietorul Bisericii Sirbe, ci gi condu- 
catorul spiritual al lumii ortodoxe din 
timpul si simbolul unitatii ei. 

In acest an Biserica Ortodoxé Bulgara 
a sarbatorit aniversarea a 75 de ani a 
profesorului Stefan Tankov, membru 
activ al Academiei de Stiinte bulgare, 
doctor in teologie si doctor in stiintele 
juridice, unul dintre organizatorii fostei 
facultati de teologie de pe ling&é Uni- 
versitatea din Sofia, facultate care a- 
cum functioneazi ca Academie duhovni- 
ceascé in Sofia. P. C. Prot. V. Spiller 
scrie cu acest prilej articolul despre 
activitatea indelungataé a protopresbi- 
terului invatat Stefan Tancov. 

In sfirgit, in ultimile pagini ale aces- 
tui num&r al Revistei Patriarhiei din 
Moscova, I. Hibarin recenzeaz& nr. 1, 
2, 3/1956 ale Revistei Bisericii din Ce- 
hoslovacia intitulata <«<Gindirea Orto- 
doxi>. 


Ultimul numar al Revistei Patriarhiei 
din Moscova pe anul 1956 incununeazaé 
bogetul material eed in decursul 
acestui an, prin noi si interesante arti- 
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céle referitoare la viata si trecutul Bi- 
sericii Ortodoxe Ruse, dintre care unele 
in contigenta cu trecutul Bisericii noas- 
tre, cum este acela despre activitatea 
literara a staretului Paisie Velicikovski, 
asupra carora ne vom opri mai mult. 

In partea oficialA din acest numar sint 
publicate pasitoralele Sanctitatii Sale 
Patriarhului Alexei cu prilejul Sfinte. 
lor Sarbatori ale Nasterii Domnului, 
precum si diferite date despre nume- 
rosii oaspeti straini ai Patriarhiei din 
Moscova, gi despre participarea repre. 
zentantilor Bisericii Ortodoxe Ruse la 
receptiile organizate de Oficialitatile Sta- 
tului in cinstea diferitilor oaspeti. Ru- 
brica «<Viata Bisericeascé» publica un 
documentat studiu despre ordinea lec- 
turilor bisericesti din Evanghelie. Stare- 
tul mindstirii Pecerska din Pskov P. C. 
Teromonah Augustin ne infdtiseaz& ma- 
reata minadstire din Pskov care dureaza 
de 500 de ani si care a dat dintre sta. 
retii ei sgapte inalti ierarhi, precum si 
pe Prea Fericitul Patriarh Ioasaf. Inalt 
Prea Sfintitul Mitropolit Nicolae Cru- 
titki public&A predica «Pruncul» pe care 
a rostit-o in biserica Schimbarea la 
Fata din Moscova, la Sarbatoarea Nas- 
terii Domnului. 

Rubrica consacrata articolelor cu ca- 
racter teologic cuprinde un studiu des- 
pre Sfintul Nicolae, arhiepiscopul Mi- 
relor din Lichia, semnat de c&tre N. 
Ivanov; articolul despre «<Istoria si in- 
semnidtatea s&rbatorii Nasterii Domnu- 
lui», care red& cuprimsul cuvintarii ti- 
nute la sedinta solemn& din 9 octom.- 
brie 1956 cu prilejul deschiderii Aca- 
aiemiei duhovnicesti din Leningrad, de 
eatre profesorul N. Uspenski; un stu- 
diu intitulat: «Comoara teologiei», in 
care preotul P. Viktorov talmaceste 
sensul cuvintelor luate ca motto din 
lucrarea Arhiepiscopului DTlarion despre 
‘Teologie si libertatea Bisericii: «Aceasta 
comoaraé se afla in cartile sfintelor sluj- 
be». Docentul de la Academia duhov- 
niceasca din Leningrad P. C. Prot. A. 
Sergheenko ne prezinté intr-o succintaé 
sintezi gindirea fundamentalé a Sfin- 
tului Grigorie Teologul despre slujirea 
pastorala. P. C. Preot Leonid Filosoful 
-ne infatigeaza figura Arhiepiscopului Ar- 
senie (Ivascenko), cu prilejul implinirii 
@ 125 de ani de la nastereg lui, iar M 
Dobrinin semneaz® articolul: «Biserica 
siro-chaldeiana» in care ne infatiseaza 
istoria unirii nestatorienilor persani cu 
Biserica Ortodoxa. 

Revista Patriarhiei din Moscova a 
evocat nu odat& viata, personalitatea si 
activitatea staretului Paisie Velicikov- 
#@ki, care a avut un fsemnat rol in re- 
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nasterea si innoirea morald a monahis- 
mului rusesc rominesc, Astfel, in 
numdarul! 10 din anul 1954, P. C. Ieromo- 
nah Leon'd a scris articolul intitulat: 
«Arhimandritul Paisie Velicikovski», cu 
prilejul implinirii a 160 de ani de la 
moartea lui; in nr. 10 din anul 1956 se 
publica al doilea articol semnat de 
P. C ieromonah Leonid (Poliakov), do- 
cent al Academiei duhovnicesti din Le- 
ningrad, intitulat: «Staretul Paisie Ve- 
licikovski ca invatator de ascetica». In 
acest numar 12/decembrie 1956 I. Hi- 
barin ne infatiseaza activitatea literara 
de traducdtor a staretului Paisie Ve- 
licikovski. Ma&rete au fost faptele s4- 
virsite de vrednicul de vesnic&a aducere 
aminte staretul Paisie Velicikovski, 
spune autorul; semintele samanate in 
Rusia de preacuviosii Antonie gi Theo- 
dosie din Pecerska Chievului, gi mai 
tirziu de Prea Cuviosyl Serghie de Ra- 
donej nu s.au pierdut. Ceea ce se in- 
timplase in’ veacul al XIV-lea s-a repe- 
tat in al XVIII-lea: dup& aceasta a 
doua epoc&i de decddere a vietii du- 
hovnicesti a monahismului rus, a urmat 
iarasi o noua inflorire. Promotorul aces- 
tei noi renasteri a monahismului rus a 
fost marele staret schiarhimandritul 
Paisie Velicikovski, care a redat vietii 
monahale vechile ei temeiuri morale. 
Staretul Paisie a tnadus in primul rind 
operele cele mai de seama care alca- 
tuiesc comori de invataturi ascetice, pre- 
cum sint acele ale lui Antonie cel Mare, 
Grigorie Sinaitul, Isihie al Ierusalimu- 
lui, Isaia Pustnicul, Ioan Casian, Nikita 
Stithat Nil Postaicul, Simion Noul Teolog, 
si ale multor altora, lucrari care au o 
mare insemnatate pentru purificarea 
sufletului de patimi. In afara de acestea, 
staretul Paisie a tradus o serie de alte 
scrieri ascetice care prin cuprinsul lor 
imbratiseaza toate laturile vietii mona- 
hale si care au inceput a fi tipadrite mn 
Rusia abia dup&i o jumatate de veac 
de la moartea lui. Inainte de aceasta, 
multe din traducerile sale s-au raspin- 
dit printre monahii rusi in copii manu- 
scrise. Prin aceasta operAé el a bineme- 
ritat cinstea de a fi numit innoitorul 
vietii monahale rusesti si invatatorul 
ascetismului rusesc. 

Un alt studiu de o deosebita insem- 
natate publicat in acest numar al Re- 
vstei Patriarhiej din Moscova este sem- 
nat de N. Ivanov cu titlul: «Cind a 
fost tiparit&é prima carte in Rusia?>. 
Autorul arat&é mult&é vreme s-a soco- 
tit c&i prima carte la Moscova 
a fost <Apostolul» tipdrit de renumitul 
tipograf Ivan Feodorov in anul 1564. In 
timpul din urmaé ins&, in leg&tur&é cu 
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moile descoperiri, s-a stabilit c& tiparul 
a fost intemeiat in Rusia inainte de 
Ivan Feodoroyv si ca inceputurile lui, 
desi nu se pot fixa printr-o data pre- 
cisi, trebuiesc raportate la inceputul 
acestui veac, Aparitia primelor carti ti- 
parite este legat&é de marile evenimente 
istorice din viata statului rus din acel 
timp. Dupa ce jugul tatar care a durat 
doua sute de ani a fost scuturat, gra- 
nitele Statului Moscovit s-au intins, cu- 
prinzind Astrahanul si Kazanul. Pe in- 
tinsul noilor p&aminuri s-au ridicat bi- 


serici, s-au intemeiat mindstiri, si de 


aceea a crescut mult si nevoia de cAarti 
pentru sfintele slujbe, intru cit mijlo- 
cul de multiplicare prin manuscrise nu 
putea satisface marile trebuinte. Graba 


in alcd&tuirea manuscriselor duceq 1a 


greseli si la denaturari. In anul 1551:a 
fost chemat un Sinod bisericesc, care 
pe ling& alte probleme urgente a dez- 
batut si problema inlaturdrii greselilor 
din copiile cartilor sfinte. La acest Si- 
nod tindrul tar Ivan al IV-lea referin- 
du-se la problema c&artilor manuscrise, 
a spus «Scriitorii scriu cartile sfinte 
de pe niste traduceri neexacte, si scriin- 
du-le, nu le indreapt&; o copie nu cores- 
punde cu alta si nici punctuatia nu este 
corectéa». Multi oameni din patura culta 
rus&i, ocupati cu treburile statului ple- 
cind in Apus stiu ca acolo exista tipar-. 
nite; insusi Ivan al IV-lea om intelept 
invatat, avea o vasta biblioteca, tm 

pe ling&é c&rtile manuscrise ru- 


se giseau si cArti tiparite straine. 


Toate acegtea au dus la ideea alcatuirii 
in Moscova a unei tipografii proprii. 
Dup& cum am vazut, mult timp Ivan 
Feodorov a fost socotit primul tipo- 
graf oficial din Moscova, care a tiparit 
prima carte datat&é — renumitul «Apos- 
tol» din anul 1564. In urma cercetarilor 


unor invaétati ca A. E. Viktorov, arhi- 
mandrit Leonid. si A, Heraclitov, a lu- 
crarilor filologice despre inceputurile ti- 
pografiei in Moscova si Ucraina (A. S. 
Zernova) s-a stabilit c& prima carte ti- 
parita la Moscova a fost o Evanghelie, 
aparuta in jurul anului 1556. Apoi in- 
tre anii 1557 si 1565 au ap&rut incd o 
Psaltire un Triod si inci o Evanghe. 
lie. Agadar in Rusia cartile tipdrite in- 


cepura apara cu citiva ani-inainte de 


aparitia cunoscutului «<Apostol» al lui 
Ivan Feodor. Totusi marele maistru al 
tiparului rusesc ramme cesta, intru 
cit el ridicA tiparul la o inalté treapta 
prin realizarile sale artistice care ra- 
min ca modele pentru urmasii sdi. Ina- 
inte de Ivan Feodorov este pomenit 
inca numele unui alt tipograf, Marusa 
Nefediev, intr-o scrisoare a lui Ivan ce? 
Groaznic catre diecii din Novgorod, dar 
despre activitatea acestui tipograf nu 
sint inc& date precise. Aldturi de Ivan 
Fedorov, in aceeasi tipografie a lucrat 
un alt maistru Petru Timofeey Misti- 

slavet. In primavara amului 1566 Ivan 
Feodorov gi Petru Mistrislavet au ple- 
cat in Polonia, unde au lucrat la’ re. 
gele Sigismund. 

Cartile tipdrite de Ivan Feodorov au 
avut o mare influent& asupra tuturor 


tipdriturilor urmA&toare, atit in Moscova, 


cit si in Ucraina si Bielorusia. Cartile 
aparute in diferite localitati in tipografi- 
ile ortodoxe s-au rinduit dupad aceste 
modele de art& poligraficé, si chiar i 
Moscova stilul tipariturilor lui Ivna Feo. 
dorov s-a p&strat inc& mult& vreme de 
catre ucenicii si urmasii lui. 

Activitatea tipografica a Ivan 
Feodorov poate fi @omparat&é cu aceea 
desfasurata la Romini de c&tre diaco- 
nul Coresi. 

I. NEGRESCU 


«<TERCOVNII VESTNIC> — ORGANUL BISERICII ORTODOXE 
DIN POLONIA, nr. 7, 8, 9, 10 — 11/1956. ~* 


Numérul 7/1956, al revistei de care 
ne ocupim — vesteste cititorilor «Mul. 
tumirea>» I P. S. Mitropolit Macarie, 
adresata tuturor celor ce au contribuit 
cu mijloace materiale la sustinerea Se- 
minarului Teologic din Varsovia in anu! 
scolar 1955/1956. Dup& enumerarea uni- 
tatilor parohiale, care in acest an, mult 
mai simtitor ca in anu] trecut, au sus- 
tinut Seminarul, Capul Bisericii Orto- 
doxe Polone aduce elogii parohilor care 
dau dovada c4i n-au uitat de alma mater 


care i-a format si i-a trimis in ogoru? 
Bisericii lui Hristos 

La Capitolul «Viata Bisericeasci» P. 
C, Preot .N. Nesluhovschi face o descri- 
ere a solemnitatii ce a avut loc la ca- 
tedrala ortodox4 din Varsovia in lega- 
turaé cu implinirea a 5 ani de arhipds- 
torie a I. P. S. Mitropolit Macarie 
In legdturé cu 
aceasta se reediteazi istoricul alegerii 
inscaunarii I. P. S. Mitropolitului Ma- 
carie care s-a facut in prezenta a nume- 
rogi oaspeti stréini printre care era sh 
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reprezentantul Bisericii Romine I. P. S. 
Mitropolit Firmilian. Dupa ce face un 
bilant al realizdrilor, darea’ de seama 
se incheie cu calde urati adresate de 
cler gsi credinciosi I. P. S. Mitropolit 
Macarie. 

Urmeaza apoi o relatare asupra vizi- 
telor canonice prin eparhiile Bisericii 
Ortodoxe Poloneze. 

La rubrica: «Articole» sub titlul «Su- 
tasul din Capernaum» P. C. Protoiereu 
I. Dinico-Nicolschi face o meditatie la 
Evanghelia sdptaminii a 4a dupa 
Cincizecime, bund pentru nevoile cleru- 
Tui. 

Urmeaza <sfirsitul» articolului «Prea 
cuviosii Antonie si Pahomie — marii 
parinti ai cdlugarilor din veacul al 
IV-lea» de Ieromonahul Atanasie Ca- 
diuc. Autorul face o interesanta de- 
scriere a felului de organizare si de trai 
a cdlugadrilor — ueenici ai Sfintilor An- 
tonie cel Mare si Pahomie cel Mare, 
aducind multe amanunte interesante si 
instructive pentru cititori. 

Aceeasi rubric& mai cuprinde si arti- 
colul «<Prea cuviosul Macarie Egiptea- 
nul si cdlugarii din degertul Schit» de 
acelasi autor. Dupa ce face o scurta 
descriere a vietii pustnicilor din desertul 
Schit, incepind cu Macarie cel Mare, 
despre caré d& si citeva date biografice, 


autorul araté acesti pustnici nu tra- 
iau ka un ioc, ci raspinditi pustie. 
tate. Numai la sarbatori, ei adunau 
fa locurile lor, Postul Si aciunea 
erau pentru acesti pustnici o tdeletni- 


cire spiritualA de prim ordin. Munca 
era permanent impletitA cu rugaciu- 
mea, spre a nu se imprastia gindurile 
calugarilor. 

Acest numar se incheie cu citeva cu- 
vinte despre noile editii ale Bibliei si 


_ Noului Testament cu Psaltirea in limba 


rusia — editia Patriarhiei din Moscova, 
si cu cele doud& cuvintari ale I. P. 
Mitropolit Macarie a] Poloniei in lega- 
turé cu inscdunarea sa din 8 Iulie 1951 
Si aniversarea a cinci ani de arhipdsto- 
rire. | 


Numérul 8/1956 se deschide cu repor- 
tajele intitulate: «Pe sfintul munte Gra- 
barca» gi «La cimitirul de linga bise- 
rica Tuturor §S din Bielostoc>. 
Primul se ocup& de slujba facuta la 
sarbatorirea <«Schimbarii la fata» in 
mindstirea de pe muntele Grabarca de 
I. P. S. Mitropolit al Poloniei, iar la 
doilea despre pelerinajul religios din 
Dumi‘ica Tomii, la Biserica Cimitirului 
din Bielostoc, 

apoi o frumoas&i meditatie 


asupra «Adormirii Maicii Domnului» de 
P. C. Protoiereu A. Narusevici. 

P. Cuviosul Ieromonah A, Cadiuc se 
ocupa de «Invatatura moral4 dupa ne- 
vointele Sfintilor Antonie, Pahomie si 
Macarie cei mari, Dup&a ‘ce in nume 
rile precedente autorul a infatigat pe 
acesti mari pdrinti' acum face o sin- 
tez&i asupra invataturii morale, care de- 
curge din nevointele lor, aducind exem- 
ple din invatatura si sfaturile pe care 
acesti parinti le dede” ucenicilor lor. 

P. C. Prot. Nicc‘laeLencevschi face 


_descrierea Catedra™lei Sfintului Vladi- 


mir din Chiev, care? 1r1956 a implinit 
60 de ani de la sf¥inire amintind ca 
piatra fundamentala a fost pusd la 15 
iulie 1862, iar sfintirea s-a facut la 
20 august 1896. Dupa ce arat&é mdaretia 
acestui monument istoric precum si boga- 
tille arhitecturale si picturale, legate 
de numele celor doi mari pictori: V. 
Vasnetov si M. Nesterov, autorul ci- 
teaz& parerea scriitorului Pasealeanin 
despre aceasta catedralA: «Catedrala 
Sfintului Vladimir din Chiev nu-i un 
simplu monument fin cinstea aceluia 
care a botezat Rusia, Este o catedrala 


care inscrie un mare capito] din istoria 


artei rusesti>, este cununa creatiunii pic- 
turale. Aceasta catedral4 cu picturile 
eivafipentru Rusia intotdeaunao min- 
drie>. 

Numéarul 8 ai «Vestitorului Biseri- 
cesc> se incheie cu doua& predici ale 
I. P. S. Mitropotit Macarie pentru du- 
minica a 3-a dupa Cincizecime si pentru 
Adormirea Maicii Domnului. 

Numarul 9/1956 publica in parte in- 
tiia stiri din viata Bisericii Ortodoxe 
Poloneze si anume vizita I. P. S. Mitro- 
polit Macarie facutéa ta 26 septembrie 
in tirgusorul Orlea, unde a si_ slujit 
Sfinta Liturghie. 

Mai departe P. C. Prot. M. Lencev- 
schi d& informatiuni asupra bisericij din 
Vasilcovo de ling&é Bielostoc, recent re- 
novataé. Cuvinte de laud& se aduc P. C. 
paroh Constantin Mihailov, care are 57 
de ani in slujba acestei biserici si este 
protoiereu mitrofor. 

Urmeaza apoi o dare de seama asupra 
inceputului amului scolar la sgcolile bi- 
sericesti din Moscova. 

Din rubrica «Articole» mentionam stu- 
diul istoric asupra sdrb&torii <«Indltarea 
Sfintei Cruci»>, si un artico] de interes 
local despre <Icoana Maicii Domnului 
facatoare de minuni, din Holm» scris 
de P. C.. Prot. N. Lencevschi care da 
cetitorilor toate datele in leg&turaé cu 
eviavia si marea sfintenie a ortodocsi- 
lor din partile Holmuluf. 


‘ 
4 
a 


~ 


- - 


> 
~ > 


om 
7 


a 
= 


a 


Ortodoxia 


In continuare P. C. Ieromonah Ata- 
nasie Cadiuc semneazaé articolul «Trasa- 


turile comune ale vietii nevoitortlor mo-. 


nahi din sec, IV>. 

In ultimele pagini ale anestat numéar, 
se public&é o predica la ziua Adormirii 
Sf. Apostol si Evanghelist Ioan Teolo- 
gul rostita de I. P. S Mitropolit Ma- 
carie in biserica din Orbi. 


In partea intii a numéarului dublu 
10-11/1956, sint y@blicate dari de seama - 


asupra vizitelor 4ctiute de I. P. S. Mi- 
tropolit Macari« Mindstirea Gra- 
barca, de catreP. 1S. Stefan de Vrot- 
slav, la parohia Lilughi din voevodatul 


-Zelenegursc, precum si vizita I. P. 


Arhiepiscop Timotei al Bielostocului in 
comuna Fasta de linga Bielostoc. 

La rubrica: «Din viata Bisericii Auto- 
cefale» se dau -informatiuni si note bio- 
grafice in legatura cu implinirea, la 11 

moiembrie 1956, a 25 ani de Patriarhat 
ai Intiistatatorului Bigsericii Antiohiene— 
Prea Fericitul Patriarh Alexandru al 
Ill-lea. Cu acest prilej a avut loc un 
schimb de telegrame intre sarbatorit 
gi cirmuitorul Bisericii Ortodoxe Polo- 
meze al carui text se publica tot la 
acest capitol. 

Dintre articole semnalim <Invatatura 
Sfintului Ioan Gura de Aur despre 
slujirea preoteascé dupa opera «Despre 
preotie>, de I. P. S. Mitropolit Macarie. 
Intiistatatorul Bisericii Ortodoxe Polo- 
neze — bazat pe cunoscuta opera «De- 
spre preotie> cauta pe scurt sa redea 
pentru sporirea zelului pastoral, icoana 
preotului ortodox model: «el trebuie 
sa-si conducd pdstoritii pe calea desa- 
virsirii spirituale... el trebuie sa-i vin- 
dece de bolile duhovnicesti si sa-i im- 
baieze plinatatea dragostei sale pa- 
rintesti>. 

Sfintul Gura de <Aur arata, 
drept pildA de iubire pentru preoti, pe 
Sfintul Apostol Pavel. Preotul trebuie 
s4 cunoasca teologia si in deosebi Sfinta 
Scriptura, Predica gi pilda vietii sale 

rsonale, trebuie sa fie pentru un 
preot temelia pe care sA clideasc& ac- 
tivitatea sa pastorala. 

Urmeaza <Insemnatatea monahismului 


antic in biserica lui Hristos» de Ieromo- — 


nzhul Atanasie Cadiuc. Autorul inteme- 


-indu-se pe mai multe exemple din viata 


monahilor de elit& din cele dintti veacuri, 
din jupta ler cu ereziile etc. conchide 
n-a fost nici o virtute, care si nu 
fi avut exemple printre cAdlugari, Imp4- 
ratia aceea a dreptatii, impdrdtia lui 
Dumnezeu, a c&rei venire a binevestit-o 
Evanghelia, s-a realizat in comunitatile 
cAlugiresti. Intretimind cur&tenia vietii 


crestinilor, c&lug&rii faceau in acelasi 
timp o intens& propoviduire a evanghe- 


liei intre p&gini. Profesorul P. QOazan- 
schi spune ca <dup& cum istoria Bise- 
ricii celor trei veacuri primare nu poate 
fi conceputé fara istoria persecutiilor si 
a mucenicilor, tot aga este de necon- 
ceput istoria. veacurilor urmatoare fara 
istoria monahismului». 

P. C. Prot. N. Lencevschi semmneaza 


articolul: «Sub ocrotirea prescuviosului 


Parinte Ioan de Rila» in care face isto- 
ricul Mandstirii Rila, m&andstire monu- 
ment, sub toate raporturile, pentru po- 
porul bulgar. 

In 1946 s-au implinit una mie de ani 
de cind a murit marele nevoitor al Bi- 
sericii Ortodoxe Bulgare, cuviosul padrinte 
Ioan de Rila. Autorul da biografia cu- 
viosului parinte si descrie cum a venit 
in muntii Rila unde, inconjurat de citiva 
ucenici, a pus temela marei méandstiri 
de azi. Mandastirea in decursul veacuri- 
lor a ars de trei ori si a suferit mult 
de tot de pe urma tuturor navéilirilor, 
mai ales turcesti, abatute asupra po- 
porului bulgar. 

P. C.. Prot Serafim Jelesneacovici 
publica un documentat si interesant ar- 
ticol sub titlul «<Citeva cuvimte despre 
cintarea de obste in Biserica». Este 
vorba, spune autorul, de o problema 
vesnic veche si vesnic noua. «Consider 
cintarea de obste in biserica, unul din 
mijloacele cele mai sandatoaase, mai ac- 
cesibile si recomandate de vechime pen- 
tru reinviorarea, insdndtosirea si inta- 


rirea vietii bisericesti in parohii, mijloc 


care ii pune credinciosului adevdrul cre- 

dintei asa cum este gi cum a fost trait 
de primii crestini. In acest mediu s-au 
format gi serviciile divine cu: timpul, 
caéci zicem: «Sa zicem toti din tot su- 
sufietul» iar tipicul spune: «si raspund 
oamenii «Doamne miluieste», Acelasi ti- 
pic mai zice: «si oamenii (poporul) ros- 
tesc: «Tat&dl noStruy, etc., etc. Rugaciu- 
nea si cintarea t biseric& este graiul 
sufletului credincios, este, darul pe care 
el il aduce Domnului — este mijlocul 
ce inrudeste credinciosii intre ei... Cin- 
tarea de obste este mijlocul cunoasterii 
lui Dumnezeu — este hrana duhovnicea- 
sc&, care il hraneste pe credincios» si 
cars, constituie o minunatS metoda de 
pastoratie. 

Numarul de care ne ocupim se incheie 
cu frumoas& predica a I P. S. Mi- 
tropolit Macarie pcatru ziua icoanei 
Maicii Domnutui <Bucuria tuturor scir- 
bitilor> si cu un necrolog peritru Profe- 
sorul Ivan T. Golubovschi — _ teolog 
si filolog,. profesor, al Teo- 
logic din Varsovia. 
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«<KALENDARZ PRAVOSLAWNY, NA 
ROK 1957» —Calendar Ortodox pe un 
an 1957, editia Mitropoliei din Viarsovia. 

Este vorba de un calendar brosura, 
editat in conditiuni tehnice bune, in 
limba rus& pe hirtie buna, cu o litera 
citeata, asa incit poate time locul unei 
cériti folositoare pe biroul unui preot, 
in cursul anului ce se desfasoara. 

Pe prima pagina intilnim chipul In- 
tiiului statdtorului al Bisericii Poloneze 
I.P.S. Mitropolit Macarie. 

Asa cum este si firesc acest calendar 
cuprinde toate indicatiile asupra anului 
bisericesc in curs, indicatii deopotriva 
de folositoare si clericilor si credincio- 
silor, 

Pe ling&é pascalia obisnuita si indrumarile 


tipiconale respective, mai gasim in ca- 
lendar un tablou cu toti sfintii asezati 
in ordine alfabetica si cu ar&tarea zilei 
de serbare in dreptul fiecaruia. De ase- 
menea, se in limba polonez4a un ta- 
blou cu numdarul eparhiilor si parohii- 
lor, informeazi pe cititori asupra adre- 
seior acestor unitati administrative mai 


mari sau mai mici ale Bisericii Orto- 


doxe Poloneze. . 

Calendarul se incheie cu _ articolul 
P. C. Prot, N. Sevel intitulat «Bucatele 
si nutritia» in care credincosii ortodocsi 
polonezi sint sfatuiti aduca o viata 
cumpétata conforma cu invatatura cres- 


Pr. PAVEL GROSU 


«PRAVOSLAVNAIA MISLI» (GINDIREA ORTODOXA) Jurnalul Bi- 
sericii Ortodoxe din Cehoslovacia, nr. 1, 2, 3, si 4 pe 1956. 


Incepind cu ianuarie 1956, Biserica 
Ortodox4 din Cehoslovacia editeaza o 
revista bisericeasca in limba rusa cu de- 
mumirea «<Pravoslavnaia Misli>». Revista 
apare de 4 ori pe an in cite un numar 
de 64 pagini. Intregul material\jest pu- 
blicat in limba rus&, Exteriorul revistei 
este foarte placut, coperta ingrijita, li- 
tera citeata si frumoasa, cliseele reusite 
si formatul revistei bine ales. 


Numérul cel dintii al revistei este 

inaugurat de articolul P. S. Episcop Cli- 
ment de Olomoutce, loctiitor pe atunci al 
Mitropolitului din Praga si alintregei Ce- 
hoslovacii, intitulat: «Denumirea revistei 
noastre de «<Gindirea Ortodoxa» (Pra- 
woslavnia Misli>). Traditia multisecu- 
ne leag& de aceast& gindire orto. 
doxa, zice P. S. Episcop Climent, In 
decursul veacurilor ea a constituit for- 
ma aceea in care Sf. Ortodoxie a trait 
si strAabatut acele vremuri cind martu- 
risirea fatisA a Ortodoxiei era oprita. 

Peste toate vicisitudinile istorice 4 
ramas totusi ceva viu in constiinta cre- 
dincios‘ior cehoslovaci si aceasta a fost 
gindirea ortodox4, care in vremurile 
vechi se manifesta prin credinciosie fata 
de Biserica Rasadriteand, pdstrarea nestir- 
bita a traditiunilor apostolice, iar mai 
tirziu — prin credénciosie fata de tra- 
ditia ortodoxad, fixata in cAartile de ri- 
tual. 

Pornind la editarea jurnalului «Gin- 
direa Ortodoxd» scrie P. S. Episcop 
Climent, noi continuam lupta pentru 
apararea, intdrirea si dezvoltarea ve- 
chei credinte ortodoxe de rasadrit, care 


a trecut prin atitea prigoane gi care 
este nesecata, ca si «un isvor de apa 
ce curge spre viata vesnicéi» (Ioan 4, 
14). 

In articolul redactional, se subliniaza 
activitatea teologica a I. P. S. Mitro- 
polit E’efterie. Pe carti, articolele 
predici si discursuri, I. P. S. Mitropolit 
Elefterie a imbogatit patrimoniul teolo- 
gico.stiiatific al Bisericii si a infiintat 
Facultatea de Teologie Ortodoxaé din Ce- 
hosiovacia. 

Primul numédr al revistei se incheie 
cu recomandari si apewiri pentru apa- 
ritia revistei in conditiuni cit maj bune.. 


Numérul 2/1956 din «Gindirea Orto- 
dox4» informeazd cititorii despre  so- 
lemnitaétile alegerii (17 mai) si inscdu- 
narii (20 mai) ale celui de al doilea ar- 
hipastor al Bisericii Ortodoxe Ceho- 
Slovace a I. P. S. Sale Ioan Mitropolit 
de Praga si al intregii Cehoslovacii. 

Iata citeva date culese din biografia 
noului arnipastor cehosiovwac. 

Mitropolitul Ioan s-a nadscut la 20 
septembrie 1901 dintr-o familie de preot 
din Regiunea Rostovului. In lume purta 
numele de Mihail Ivanovici Cuhtin. In 
1920. dupa ispravirea a patru clase din 
seminarul superior, se refugiaza in Gre- 
cia. Peste doi ami trece in Jugoslavia, 
unde in 1926 ispraveste semimarul. 

In 1927 Mihail Cuhtin intra in mona. 
hism cu numele de Ioan; In acelasi an 
Episcopul Dosoftei de Nis il sfinteste 
pe rind diacon si ieromonah, In 1936, ia 
licenta in Teologie la Facultatea de Teo- 
logie Ortodoxa din Belgnad. Indeplinegte 
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Ortodoxia 


mai multe misiuni de preot parohial, 
staret de manastire si profesor la Semi- 
marul din Prizven. 

In 1950 trece in Bulgaria, de unde in 
toamna 1951 este chemat in Cehoslo- 
vacia de I. P. S. Elefterie, Mitropolitul 
‘Praghii, ca profesor la Fiacultatea de 
Teologie din Preasevo, de unde la 24 
octombrie 1954 este sfintit Episcop de 
Jatetc cu resedinta la Praga. — 

Din acest ultim post prin votu) Sino- 
dului Bisericii Ortodoxe Cehoslovace 
Episcopul Ioan preia conducerea Bise- 
ricii Ortodoxe din Cehoslovacia, 

Pe linga aceste stiri importante din 
viata Bisericii Ortodoxe Cehoslovace, re- 
vista mai cuprinde un numar insemnat 
de articole si de studii, care imbogatesc 
desigur avutia scrisului teologic al Bise- 
ricii Ortodoxe surori. Seria acestor ar- 
ticole se deschide cu: «Invatatura Sfin- 
tului Apostol Pavel despre credinta» 
semnat de Radivoi Iacovlevici. Urmeaza 
<Ratacirile Scaunului Papal in dauna 
organizarii canonice a Bisericii» de P.C. 
Prot. Vasile Mardac. 

Dupa ce face un scurt istoric al pro- 
blemei, autorul arat&éa cum primatul pa. 
pal si teoria infailibilitatii au denaturat 
principiul sobornicitati si l-au transfor- 
mat intr-un absolutism monarhic, care 
se bazeazi pe «Codex Juris Canonici» 
intrat in vigoare ‘din anul 1918. Dar 
acest «Codex» papal, araté P. C. Prot. 
Vasile Mardac, se intemeiazi pe vadite 
falsificari. pe documente a caror auten- 
ticitate este discutata ca «Donatio Cons- 
tantini», Codicele Pseudo Isidorian, pre- 
cum si pe unele decizii arbitrare din 
trecut ale Sfintului Scaun. Astfel mo- 
narhismul absolut papal a inlaturat so- 
bornicitatea, autocefalia si autonomia 
Bisericii, iar papa s-a considerat mai 
presus de Sinoadele ecumenice si iocale, 
devenind stapin absolut in Biserica lui 


Hristos impotriva tradifiei si invataturii 


sfintei noastre Biserici. 

P. C. Profesor Dr. M. Sesan de la 
Institutul Teologic din Sibiu colaboreaza 
la aceasta revista cu un studiu substan- 
tial intitulet: «Invatatura despre min.- 
tuire in Teologie». 

In continuare P. C. Ieromonzh Chiril 
semneaza articolul: «Providenta dumne- 
zeiasca cu privire la om, dupa Sfinta 
Scriptura» Urmeaza «Munca in concep- 
tia crestina» de P. C. Pr. Pavel Axman. 
Un articol interesant pentru istoria Bi- 
Sericii Ortodoxe din Cehoslovacia este 
acela intitulat: «Doud cdlatorii pioase 
eehe ficutc in secolul XV la Orto- 
docsi>» cde P. C, Pr. Miroslav Mujic. 
Este vorba de cdalatoria cunoscutului 
magistru Ieronim de Praga (Sec. XV) 


in Lituania unde a legat relatii puter- 
‘nice cu ortodcsii. Considerind o mare 
crima leg&turile sale cu «erezia 
riteanda» Consiliul eclesiastic din Cons- 
tanta il condamna& si Ieronim de Praga, 
este ars pe rug in anul 1416. 

A doua calatorie — de care se ocupa 
studiul citat — este aceea a lui Cons- 
tantin Angelic. Acesta a mers de doua& 
ori la Constantinopo] (1451) pentru a 
obtine sfintirea in episcop a unui can- 
didat a carei hirotonire era refuzata de 
Roma. Cu acest prilej s.2u purtat dis- 
cutii referitoare la problema unita&tii Bi- 
sericii. Caderea Constantinopolului sub 
turci a pus cap&at acestor inceputuri 
rodnice pentru Biserica ceha. 

Deosebit de interesant este si arti- 
colul: <«Activitatea Sfintului Chiril si 
Metodiu dupa legende si noile cerce- 
tari», de P. C, Pr.-Pavel Ales. 

Autorul incearca sa termine lucrarea 
despre cei doi luminatori ai Moraviei 
Chiril si Metodiu inceputa de Episcopul 
mucenic Gorazd. 

Intrucit documentele literare contim- 
porane, referitoare la cei doi sfinti, au 
fost distruse de catolici, autorul men- 
tionat mai sus, pentru reconstituirea 
vietii celor doi mari sfinti din Biserica 
Ortodoxa Cehoslovacaé se foloseste de 
legendele folclorice religioase si ultimile 
descoperiri si cercetari arheologice 

Numéarul 2 al revistei «Gindirea Or- 
todoxa» se termina cu articolul «Biblia 
la popoarele slave din Apus si Sud> si 
cu Scrisoarea de raspuns a I. P. S. Mi- 
tropolit Nicolae Krutitki adresata Con- 
Siliului Mondial al Bisericilor., 


Prima parte a ‘nr. 3/1956, informeaza 
cititorii despre vizita unei delegatii a 
Bisericii Ortodoxe Cehoslovace facuta 
Prea Fericitului Alexei, Patriarhul 
Moscovei si al intregei Rusii. Sint date 
mamanunte care adeveresc prietenia si 
atagamentul dintre cele doua Biserici 
Ortedoxe surori. 

Si in acest numar gasim articole demne 
de semnalat. Astfel P. C. Preot L. Do- 
sedel scrie,<Sufletul omenesc si mintui- 
rea noastrj» iar Prof. L. Berezovschi, 
de la Facultatea de Teologie din Prea- 
sevo, semneaza studiul «Munca im Ilu- 
mina Sfintei ‘Scripturi>. P. C. Pr. Ste- 
fan Balog, de asemenea profesor la 
amintita Facultate de Teologie, imbo- 
gateste cuprinsul reviste! cu studiul 
«Raporiul crestinismului fata de filoso- 
fie». Interesant este si studiul intitulat 
«Biblia la rusi, slavi, greci, si romini» 
de N. F. Novojilov. 

Dintre Bibliile mai de pret aparute 
in romineste in epoca moderna, autorul 
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citeaza pe aceea a lui Gavril Banulescu- 
Bodoni tiparita la Petresburg (1819); 
cea a lui Filotei de ja Buzd&u (1856) a 
lui Andrei Saguna (1846-1858) si cea 
a lui Eliade Radulescu (1858). 

Ultima parte a acestui numd&ar cu- 
prinde articolul «Activitatea arhipAsto- 
reascé a Sfintului Metodiu» si citeva 
note bibliografice. 


La fel de bogat si de variat se pre- 
zinta si numéarul 4/956, din revista pe 
‘care o recenzam aici. 

Primul studiu este intitulat «Cerul 
vazut si cerul duhovnicesc» de P. C. 
Prot. M. Vasnetov». In «Mireasa cea 
nenuntitaé din Cintarea Cintadrilor» P. C. 
Prot. R. Hofmann, incearc&é o exegeza 
a cunoscutei carti «Cintarea Cintarilor» 
a lui Solomon . 


P. C. Prot. Dosodel termina’ articolul - 


<«Sufletul omenesc si mintuirea 
noastraé» inceput in numéarul precedent 
— P, C. Pr. I. Leixner descrie citito- 
rilor «Soarta manastirii Slave Sazava». 


Si acest numar se ocupa de «Munca 


in tilcuirile Sfintilor P&rinti» de L. 
Berezovschi, profesor la Facultatea de 
Teologie, 

Cu pldcere semnalam studiul P. C. 
Prof. Dr. D. Belu, de la Institutul Teo- 
logic din Sibiu, intitulat: «Predicarea 
Crestinismului si ospitalitatea». Profe- 
sorul N. Novojilov aduce lAmuriri in 
problema celibatului in articolul: «Ceva 
in legdatura cu istoria celibatului in 
cler>. 

Numarul 4 al revistei <«Gindirea Or- 
todox4» jurnalul Bisericii Ortodoxe din 
Cehoslovacia, se termina cu citeva ‘con- 
sideratii asupra vechiului Testament, re- 
cenzii si tabla de materii pe anul tre- 
cut 1956. | 

Incheind recenzia revistei «Pravoslav- 
nia Misli>, ne exprimam deosebita bu- 
curie sufleteasca pentru aparitia unei 
noi reviste de spiritualitate ortodox4 si 
uram tuturor celor care ostenesc pentru 
aparitia ei, mult spor intru promovarea 
culturii noastre teologice. 


a Pr. PAVEL GROSU 
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O CONTRIBUTIE DE SEAMA LA CAUZA REFACERILI 
UNITATII CRESTINE 


Cum ena firesc, implinindu-se acum trei ani noud& veacuri de la evenimentele 


‘care au sfisiat in 1054 lumea crestina, problemele «Schismei din 1054» si «pers- 


pectivele refacerii unitaétii cregtine>, au revenit pe primul plen al preocuparilor. 
Nu ca procesul — caci e un adevarat proces — care se judec&a de noua secole 
fara incetare intre cele douda Biserici ar fi fost vreodat& dat uitdrii: dintr-o parte 


_ gi dintr-alta s-a facut din nefericire totul pentru ca el s& ramind deschis odata cu 


realitatea care l-a generat! Dar, data fiind importanta evenimentului, ‘n locul unor 
lucrari sporadice sau unor mentionari in legatura cu alte probleme, eforturille conju- 
gate ale teologilor au dat nastere unei intregi literaturi. De o parte si de ailta s-a 
incercat s& se inteleag& mai adinc, in perspectiva istoriei scurse si a realitatilor 
prezente, ce a dus la schisma si care ar fi caile pentru inlaturarea tragicei sale 
realitati !). 

Intre glasurile care s-au auzit* cu aceast& ocazie, o atentie specila& merit& 
cel al binecunoscutului teolog catolic, Parintele Yves Congar. In primul rind pentru 
faptul ca, in majoritate studiior aparut cu acest prilej, tonul care, de o parte si de 
alta, a predominat. a fost irenic. (E un Jucru nespus de imbucurator cind ne gindim 
cita acreala de suflet si de limbaj provocau discutiile de felul acesta in trecutul nu 
prea indepartat)). Iar Par. Congar este dupa cum stim, figura cea mai proemi- 
nenta — pina la a provoca suspiciunile Viaticanului — in miscarea de apropiere 
intre Biserici, nascuté nu de mult si avind ca organ de expresie mai ales revista 
«Irenikon>. -Pentru multi ortodocsi el este chiar seful acestei miscadri si totodata. 
punctul cel mai inaintat inregistrat in procesul de transformare a mentalitatii ca- 
tolice, atit de ostita si de refractar4 pind nu de mult, ortodoxiei. 

Sintem indreptatiti s&A vedem deci in studiu] intitulat «Neuf cents ans aprés» 
(cu subtitlul: Notes sur le «Schisme oriental») expresia celei mai largi bunavointe 
si bunecredinte catolice in judecarea durerosului eveniment 

§i intr-adevar, tonul si spiritul in care a fost scris& lucrarea contrasteaz& 
profund cu cel ce fusesem obisnuiti s4-l1 auzim pina acum — de la un M. Jugie 
de exemplu — si este menit s& trdideze adinca cinmste intelectuala si sinceritatea 
desAvirsitéa de totdeauna a Par. Congar. Lucrarea, de la inceput pina la sfirsit, re- 
prezinta efortul sustinut al unui catolic neprevenit de a lAmuri—sie-si si altora — 
si de a gasi solutii, problemelor ce-si propune sa le discute. O face cu dragoste de 
Biserica sa, atasat idealurilor ei, dar gata s& inteleag& pozitiile adverse si si 
recunoascé adevarul oriunde are ocaziia intilneascé. Este ceea ce da o valoare 
nepretuita opusculului de numai 95 de pagini, plin ins& de sugestii si deschizind 
perspective noi pentru o alt& considerare a realitatilor istorice cu care se ocupa. 

Al doilea motiv pentru care lucrarea Par. Congar merité o atentie deosebita, 
il constituie preocupa&rile cunoscute ale autorului cu problemele refacerii unitatii 
crestine. O nobil4 si sustinutaé activitate in acest domeniu fi d& dreptul si compe- 
tenta sé se intrebe ce nddejdi putem avea la capatul celor 900 de ami, de a face 
astfel ca urmasii sA nu aiba de vorbit despre trista aniversare a mileniului! 


*) Yves Congar O. P. — «Neuf cents ans aprés». Notes sur le «Schisme orien- 
tal» — Collection Irenikon. Ed. de Chevetogne, 1954, 95 pp.). 
1. O substantial4 dare de seam& asupra acestei literaturi @ apdrut in «Mitro- 


polia Oltenizi> anul VIII, nr. 8-9, 1956, sub titlul <In jurul schismei din 1054> 
semnat&i Vartolomeu Diacul. 
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Daca deci, din primul considerent sintem indreptatiti si cdutam in studiul 
Par, Congar cea mii rezonabilA explicatie q schismei, pentru cel de al doilea ne 
vom astepta s& gasim aici, propunerile cele mai realiste si mai putin exclusiviste 
im vederea uneji actiuni de curmare a despartirii dintre frati. Caci, asa cum spune 
Par. Congar in concluzia studiului sfiu, «Prezentul care ne este dat spre a lucra 
Se lumineaz& in vederea viitorului ce prepara, la lumina trecutului a c4rui expe- 
rienta i-o aduce istoria» (p. 79). 

Vom incerca in cele ce urmeaz&i si expunem cit mai pe larg si cit mai direct 
ideile din scrierea Par. Congar, spre ta le face accesibile si celor ce nu au posibilita- 
tea sa citeasca lucrarea Astfel, paginile de fata sint ceva mai putin decit o recen- 
zie — c&aci reflexiile critice vor fi minime din motive ar&tate Ja sfirsitul ei — si 
ceva mai mult, intrucit nu expune continutul lucrarii fugitiv si rezumativ pentru 
cei ce o vor citi, ci urmareste s4-]1 pund la indemind& cit mai complet, celor ce ar 
putea s& n-aiba cartea in Aceste considerente explicA deci dimensiunile pe 
care S-ar putea sa le ia prezenta expunere. 


De la inceput, ceea ce surprinde placut si pe un ortodox si, credem, pe orice 
om de bun simt. este parasirea vechiului cliseu dup& care, o rupturad de consecintele 
si amploareia; celei ce a avut loc acum 900 de ani, care a despartit in doud& lumea 
crestina si cu ea istoria si constiinta europeana, ar fi avut loc dintr-odata, la o 
data fixa si ar fi fost cauzaté de ambitiile de moment ale unor Oameni irespon- 
Sabili. 

Convingerea c&i pind in 1054 totul ar fi mers de minune, in cea mai perfecta 
armonie si ca a fost deajuns un orgolios — Patriarhu! Mihadl Cerularie, si um co- 
leric — Cardinalul Humbert — spre a produce unul din cele mai decisive fenomene 
ale istoriei universale, nu era putin rdspindita Ba chiar pina nu de mult forma teza 
nr. 1 pentru explicarea schismei, fiecare din pArti dind vina pe protagonistul partii 
adversare. 

Dar, arata autorul. data de 1054 ca inceput «Schismei orientale» este tot atit 
de relativa si nesemnificativa pentru realitatile profunde care se smesteca aici, pe 
cit de relativa este cea de 1517 ca inceput al Reformei sau 1789 al revolutiei fran- 
ceze. Se poate vorbi cu date fixe de schisma lui Fotie sau de caa a lui Cerularie, 
actiuni personale de felul c&rora mai fuseser4 o multime in Biserica inainte de ei 
fara ca s& provoace o deslipire masiv4, in doud, a totalitatii lumii crestine. Dar 
nu se poate vorbi de o «Schism4 rasiriteand» datind din 1054. Si de aceea autorul 
foloseste constant ghilimelele cind intrebuinteaz& termenul. Pentru ca, dupa cum 
precizeazi «Aceasta («schisma oriental4> n. m.) nu se acopera in mod exact cu 
acelea: ea reprezinté deci o problema originalé» (p. 4) pe care autorul isi propume 
si o discute in studiul sAiu. «CAé este tasa — spune el — o vedem prin faptul ca din 
multe puncte de vedere ruptura incepuse inainte de Fotie si Cerularie. ca ea era 
consumata dupa aceasta si c4 nu s-a facut nici deodata, nici intr-un mod omogen in 
diversele biserici orientale» (p. 4). 

Schisma lui Fotie si Cerularie si despdrtirea rdsdritului ortodox de Biserica 
Romano-Catolica sint, deci, dup&é Par. Congar, doudé realitati care nu se pot con- 
funda. Pdrerea autoruluij este de fapt abia dupd respingerea de caitre ortodocsi a 
hotaririlor sinodului de la wervera- Florenta (1438) se poate vorbi de «Schisma rasa- 
riteanA». 

Pind atunci, numeroasele incercdéri de unire dovedese existenta unei voimte 
de comuniune, de refacerea a unit&tii dinainte. De aici concluzia: «Un fapt capital 
reiese din toate acestea: «Schisma orientali» se intinde pe o lumgaé perioada istorica; 
ea este in multe pr'vinte coextensiva istoriei ins&si a Bisericii cel putin din secolul 
a? IV-lea si chiar inainte» (p. 6). 

Adevirata «schism& orientald> nu este deci ruperea legaturilor canonice dintre 
capii apuseni 5 rdsadriteni; ai Bisericii, ci este rezultatul unui proces lent si inde- 


lungat de izolare a celor doua parti ale crestinatatii, proces pe care autorul il nu-° 


meste cu un cuvirt englez intraductibil in francezi «extrangement» — in romineste, 
<instrdinare>. E un cuvint ce revine adesea c&dci d& expresie ideii centrale @ 
lucrarii, expusa maj sus. 

Deci «,Schisma orientald” s-a facut printr-um ,,estrangement” progresiv $i 
ea este constituita de accepterea acestui .estrangement’”’»> (p. 8). De aici, concluzia 
c& adevarata stare de schisma nu este atit o rupturaé de legaturi canonice, cit «ac- 


ceptarea unei situatii in care fiecare parte a crestimatatii traieste, se comporta 9 
judec4 fara a tine seamé de cealalta» (p. 7). 
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Acest «estrangement», rac're ‘progresiva si progresiva ignorantaéa reciproca, 
ce si-a atins culmile in vremea Mi Fotie si Cerularie, a facut posibil ca gestul de 
clipé al unor oameni, decid4 ruptura aproape milenar& a Bisericii, 

Iataé dar in ce consta, dup& Par. Congar, fenomenul «Schismei orientale». Si 
este o idee cu care — lis¢d la o parte complectdrile ce se impun — orice cerceta- 
tor al vietii bisericesti nu poate fi decit de acord. 

Dupa aceasta clarificare a notiunii de «schisma orentalA», autorul trece la 
analiza a ceea ce numeste «Principalele fapte care au contribuit s& fac& orientul 
$i occidentul strain‘ unul altuia» (p. 8). | 

Aceste fapte sint impartite in trei categorii: 


1. fapte politice; | 
2. fapte de ordin cultural si 
3 fapte de ordin eclesiologic. 


S& le urmarim pe rind. 


Cea dintii fapta potiticé apartine lui Constantin cel Mare si comporta doua 
momente: crearea unei biserici de imperiu si mutarea capitalei la Constantinopol. 

Creind o bisericé a imperiulu', Constantin a transmis lumii crestine pentru 
mai multe secole «foarte largi elemente din sistemul pAgin dind impadratului calita- 
tea de suveran deopotriva in materie religioas&» (p. 9). Impadratul exercita astfel o 
putere in trebumtile bisericesti. El} «desemna patriarhii de Constantinopol crea sau 
modifica circumscriptiile eclesiastice si scaunele episcopale, convoca sinoade, veghea 
la desfasurarea deliberarilor lor, le declara inchise si maj ales d&dea deciziilor 
lor valoarea de legi ale imperiului» (p. 11). De aici se naste — spune autorul — 
pericolul ca <atributele juridice ale Bisericii, aspectul de autoritate si de constrin- 
gere ce ea il comporta ca societate, si fie intr-o bisericA a imperiufui, practic im- 
periale si nu apostolice» (p. 12). Acest fapt a facut ca eclesiologii b:zantini s& se 
inch'da intr-o considerare misticé a Bisericii, fiind ab&tuti de la dezvoltarea aspec- 
tului ei juridic, In 1380 patriarhul Nil va defini aceasta situatie spunind «Autoritatea 
bazileului as prin tegi lucrurile exterioare si care se vad, B’serica se inde- 
letniceste cu lucrurile din laumtru si ale sufletului». ' 

O oarecare_ neputinta de a percepe astfel mAsura in care si <vizibilul», «exte- 
-riorul>, fac parte din natura proprie a Bisericii, neputinta care se face simtita 
deopotriva in eclesiologia ortodox&4 mai noua («slavofila») si-ar avea origina, dupa 
Par. Congar, in aceasta «<fapt&é a lui Constantin». 

Situatia «Biseric’j de impertu» a provocat conflictul dintre imparati si patri- 
arhi de o parte si papi de alta parte, care au refuzat sistemul po'itic imperial si eu 
revendicat un statut «apostolic» curat edolesiastic, «<indeosebi pentru insta‘nta su- 
prema in biserica ecumenica, cea care este in vocatia divinad a Romei s& o exer- 
cite» (p. 15). 

Aceasta ciocnire va fi endemica de la Niceea si se va ascuti aunci cind «po- 
litic emancipata de imperiu, Roma va irrevendica cu mai mult4 independenta dreptul 
de a or-ndui in mod suveran viata canonica a B!sericii ecumenice» (p. 15). ‘ 

Acest fapt arata — si e ideea esentialA si noua adusa de lucrare — ca la 
origina neintelegeri'or se afl4 o realitate de ordin eclesiologic. Avem de-a face cu 
doud conceptii despre statutul juridic al Bisericii, formate una in apus alta in 14- 
sirit, ca urmare a faptei lui Constantin. Una dind impartului dreptul sa adminis- 
treze Biserica in latura ei de societate paminteasc&. de organism cu o structura 
yuridica proprie, cealalta en a acest drept pentru episcopul Romei, (De re- 
tinut faptul cA in apeasta din ur eclesiologie, nu avem de-a face cu o revendicare 
a dreptului Biserici de a se administra simgura, prin iexarhia sa administratva 
(mitropoliti. patrarhi), ci a creptufvi exclusiv al episcopu'vi Romei de a administra 
intreaga Biserici, <in virtutea vocatiei sale divine» cum zice autorul!). 

Fapta jui Constantin a fest secundata de istor'e cu o multime de conditii poli- 
tice. sociale, culturale, favorizind in apus acceptarea eclesiologiei papale, nasterca 
unei <eclesiolog’i a universale» (p. 16), in vreme ce in ras&rit s-a dezvol- 
tat o eclesiologie a frateinitatii biserici’cr locale, autonome si in cele din urmaé na- 
tionale. <ideea unei organ’zatii a Bisericii pe plan universal, cu o instanta ierarhica 
apropriata, nu a avut sanse in gindirea raisariteand» (p. 19). Aici nu unitatea to- 
tului deosebir'le locale primeazd: In apus ecieciologia pcineste de la intreg 
partile componente; in rasdrit, se ridicd de la parti la viziunea intregului. 

© a doua urmare a <faptei lui Constntin», intelegind acum mutarea capitalel 
de la Roma la Bizant, este nasterea in mintea rasdritenilor a ideei ca, daca a 
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fost un transfer de capitali, un transfer al imperiului, aceasta implica si «un trans- 
fer al primatului eclesiologic» (p. 9). 

De aici, urcusul si ambitiile patriarhilor de Constantinopol, pind la insusirea 
titlului de «Patriarh ecumenic» si, in acelasi timp reactiile energice ale Pap‘lor fata 
de toate acestea. 

Crezind apoi cé imperiul este unul si el s-a mutat la Bizant, rAsaritenii au so 
cot't orice simbioza apuseano-bezbara ca o tradare si au considerat apusul trecut 
«sub barbari»; de aici un factor de «estrangement». 

Caci acum instrainarea «este aici intre doud lumi in ace‘asi timp politice si 
culturale: lywmea bizant.a4, care afirma a fi urmasa legitim&a a Romei, si lumea 
barbara latinizaté, spiritualmente dominata de Roma apostolica si papala. De ta O 
lume ja alta nu existé acceptare: Roma nu accepta Constantinopolul, Constantino- 
polul nu accept&é Occidentul asa cum este si are mai curind sentimentul cdi acest 
Occident a tradat roman-tatea, cel putin asa cum era conceputa la Bizant, adica 
imperiala» (p. 22). 

O alta fapta politica: fapta lui Mohamet. Se invoca aici tezqa binecunoscut4 a 
istoricului belgian H. Pirenne dupa care expansiunea araba ar fii izolat apusul de 
rasarit, ar fi impiedicat contactele economice si culturale intre ele si ar fi dus la 
regresiunea spirituala si economsca a occidentului si la regimul feudal. Se amin- 
teste insaé c& in ultima vreme teoria este supusa wnor serioase revizuiri, prea putin 
mai raminind din afirmatiile e| categorice. (Si este cazul €s amintim aici cd inca 
de acum citeva deceni:, imediat ce Pirenne si-a expus tezele intr-unm congres inter- 
national. N. Iorga a formulat pe loc, la discut@, obiectii foarte apropiate de cele 
care circula azi in occident. Aceste obiectii prim:‘e ‘n parte de unii istorici apuseni 
inca de atunci, par a se adeveri azi prin cercetarile si teoriile istorice mai noi). 

A treia fapta politicé: fata lui Carol cel Mare. 

Cu infiintarea imperitfui carolingian se creiaz& si in occident o «Biserica a 
imperiului» opusa celei bizantine si papa se gaseste astfel intre doua imperii, ade- 

sea la bunul plac al unuia sau al altuia dintre imparati. 

Dar cum teoria politica qa evului mediu ‘nu putea admite decit un singur im- 
periu. apusenii incep sa ag‘te ideea c& numai Carol cel Mare este imparat legitim, 
celalait fiind schismatic. Pe de alta parte, Bizantul nu: vrea s& recunoasc& ceea ce 
considera acum ca o tradare evidenta. De aici «estrangement»! 

Cele mai grave motive de ins'rainare sint ins& produse de crucade si sint 
fnregistrate la paragreful «Fapta cruciadelor»>. 

Mai ates in timpul cructadei a IV-a si dupa cucerirea Pizantu‘ui de ‘latini, 
acestia dau dovada de un sprit dictatorial si de o mare Jipsa de intelegere pentru 
realitatile rasaritene. Ei vor sa latinizeze cu forta biserica greaca. «Masurile concrete 
de subordonare a grecilor catre latini, asa cum le gaés'm formulate de Inocentiu al 
‘III-lea sau Inocentw al IV-lea, se aseamana in mod destul ce trist cu situatia pe 
care o creiaza colonizarea, in care ic arhiile indigene ramase mai mu!t s2u mai 
putin pe lec sint supraveghiate (supervisée) printr-un persona! al puterii domma- 
toare. In asa fel incit contactu! intre orient si occident reluat cu ocazia si prin 
fapta cruciadeilc:, s-a intors intr-o 'nouaé cauza foarte grava de estrangement. Grecli 
au inceput s& doreascA: mai de graba turbanul tiara! Oricme mai degraba 
decit Roma!» (p. 30). 

Dup&A 1453, autorul aratd cad, in ciuda tuturor binefacerilor facute Orientalilor 
de mis'unile latine. ras&ritenii i-au primit totdeauna cu suspic:une, invinuindu-iji de 
prozelitism. «Orientalii separati de Roma, s& zicom ortodocsii, reproseaza latinilor, 
mai exact cato'icilor romani, de a fi fost totdeawna agresiv: fata de ortodoxe, de 
a fi exercitat far&i incetare fatA de ea un prozelitism nivelator si fara friu» (p. 
13). P&drerea autorului et privire la aceasta chestiune este ca avem de a face cu 
exageradri si ca nu toate aceste invinuiri ar putea suporta critica. Dar cum méarturi- 
seste insusi, intentia sa nu este dea scuza, ci dea cunoaste sicrede cA e mai bine 
arate obiectiv toate invinuirile ce se aduc de ras&riteni biser‘cii romene, «Sintem 
acuzati — continua — de a intrebuinta mij’oace de putere si in loc s& consideram 
pe orientalii separati ca pe niste frati ale c4ror daruri particulare trebuiesce respec- 
tate fi abordim ca pe niste crestini de mina a doua, care trebuiesc cistigati, ba 
chiar cuceriti spre a le aduce bogatii pentru care ei mu au echivaient. Aceasta cou- 
descendent&é, aceasté dorint&a abia voalaté de putere este ceea ce ni se repro- 
seazi» (p. 32). Astfel, conchide autorul, «din toat&é aceast& istor:e, ceea ce a re- 
zuitat mai ales din partea ortodocsilor fata de noi este vn comp!'ex de neincredere 
insufletit in tainad de toata violenta necugetataé a unui ‘mstinct de conservare. Si nu 
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exista un complex mai puternic decit neincrederea, mai ales cimd se altoeste pe 
Spiritul de grup si serveste sa justifice sentimentul ce-l are de a fi deosebit. Aceasta 
face ‘moperante explicatiile cele mai clare, cele mai intemeiate, aceasta distruge 
dinainte orice efort de a se apropia, cAaci cea mai mic& slabiciune, cel mai mic ele- 
ment care displace sint interpretate ca o justificare a tuturor motivelor de a rimine 
de o parte si de a continua razboiul» (p. 33). | 

| Par. Congar analizeaz4 in continuare a doua categorie de fapte: cele de ordin 
cultural- religios. 

In primul rind limba: latina in apus, greac&é in ras&rit, Aceasta diferent& 
lingvisticé a creiat de timpuriu o barier4, parintii apuseni nmecunmoscind greaca si 
cei rasdriteni latina. De aici o reciproca ignorare. «Parintii greci au fost uimitor de 
putin curiosi fata de pdarintii latini si acestia nu mai informati asupra grecilor>. 
Ba, unii din p#rintii rasiriteni au blamat neputintele limbii latine de a exprima 
subtilitatile teologiei grecesti. Mai tirziu, pe vremea lui Mihail al IJI-lea, limba 
latina era taxata de barbara, ceea ce atragea din partea papei raspunsul ca e de 
ris sa se numeasca imparet roman si s& nu cunoasca limba romanilor. 

Granita lingvistica se vadeste o cauzi de neintelegere reciproci mai ales 
eind e vorba sa se transpund dintr-o limba in alta termeni teologici. Anumite cy- 
vinte consacrate in teologia apuseana au fost traduse prin echivalente grecesti, apoi 
slave, care au creat confuzii. Si autorul citeaza traducerea termenului de infa‘libili- 
tate cu <anamartitos» @e unde s-a tras concluzia c& apusenii sustin neputinta papei 
de a pacatui. Care sint apoi — se intreaba — termenii latini cu echivalenta exacta 
pentru <ipostasis» <prosopcon» etc.? 

Dupa mba urmeaza diferhita conditiilor istorice — spirituale in care s-a 


- dezvoltat apusul si rasaritul. In occident, amalgamarea cu popoarele barbare creiaza 


o tinerete si un avint care d& teologiei un alt spirit. Crestinismul este aici expresia 
unei afirm4ri, unui urcus spiritual si biologic. De aceea. gindirea teologicéa apusean& 
«nu ezité s& se angajeze pe cai noi: scolastica a fost un fenomen si un rod al tine- 
retii. Occidentul isi recunoaste posibilitatea, sprijinité in acelasi timp pe Roma si 
pe lumea germanica, de a crea chiar un nou drept. In orient, cultura veche, cresti- 
nismul tinut in sah de islam, face figura de acum a unei forte de ieri. Traditio- 
nalism» (p. 38). 

In al treilea rind, conceptiile diferite asupra a ceea ce numim <ritul»>. Pen- 
tru Occident, ritul este un ansamblu de practici si modalitati prin care se celebreaza 
cultu} Bisericii. E o maniera de exprimare a unui continut care ramine neafectat 
chiar dac&i ritul se schimba. «O convingere data, considerata ca existind in sine 


si valabilA universal ar putea fi transpusa intr-un sistem de expresie sau intr-altul. 


O astfel de“transpunere nu ar angaja decit o chestiune de limbaj si de rubrici sau 
ceremonii» (p. 39). Cu totul altfel la rdsdriteni. 

Aici ritul este inteles in granite mult mai largi. El inseamnd «ansamblul 
formelor si semnelor in care. o comunitate dat& isi exprima si traeste cred nta ei 
crestind. In acest sens, ritul nu comporta doar rubrici liturgice;el inglobeaza si 
teologia, stilul de organizare al vietii eclesiastice si vietii relig’oase etc. Este deci, 
fn fond, vata crestinda insisi in mdsura in care este res‘mtita in mod obstesc intr-o 
anumit&4 manierd si isi creaz& expresiile sale comunitare propri (p. 39). 

A fost o vreme cind oamenii Bisericii manifestau un spirit foarte larg fata 
de diferentele rituale. Pind in sec. VI, cind se boteza un copil, acolitul intreba <in 
ce limba marturiseste pe Domnul Hristos?» si i se c‘tea orezul in greac& sau la- 
tind cum era cazul, Pind in secolu! el XIII-lea chiar, se tees usor din 
orient in occident slujind.cu cei din rdsarit dupad r-tul rasdritean si cu cei din apus 
dupa& cel apusean. Lucrurile se schimba cu totul dup& cruciada a IV-a. La tendintele 
latine de a absolutiza ritul cele grecesti de lega indisolubil de o martu- 
risire. 

In conceptia riséritenilor simbolul ritual nefiind decit credinta traita, umnei 
diferente de m&rturisire trebuie s4-i corespunda una de rit. Deosebirea de rit devine 
astfel o barierad in calea unificdrii sufletesti. «In situatia prezent&é de separatie, 
spune Par. Congar, se absoluteaz’ in mod exagerat lucruri desigur foarte impor- 
tante, dar nu absolute totusi; eici organizatia cu ceea ce angajeazi ea ca admi- 
si jufidic, dincolo ritul>. 

Al patrulea motiv de ordin cultural identificat de Par. Congar este diferenta 
de metod’ si de structur’ spiritual, care sta la origina deosebiriior dintre teologia 
rasadriteanda si apuseand. | | 

In occident, intre al XI-lea 5 al XII-lea secol se produce 0 mare transformare 
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sufleteascé, angajind pietatea si modul de a gindi al occidentelilor. (AdaAugim ca 
aceasta transformare corespunde cu insusi procesul de nastere al culturii occiden- 
‘tale)). Cotitura, hotdritoare pentru evolutia ulterioari a gindirii gi sensibilitatii 
occidentale, nu are insd loc si in rasarit unde <in atitea privinte lucrurile crestine 
‘sint inc& si azi ceea ce erau — ceea ce au fost si la noi — inaintea sfirsitului seco- 
Tului al XI-Tea» (p. 43). | 

De fapt cu aceste observatii ale Par. Congar ne afl4m chiar in preajma 
‘momentului esential care a adus la despdrtirea hotadritoare a celor doud lumi: naste- 
rea unei culturi occidentale individualizate, crescind dup& norme interioare proprii 
si dintr-o structura spirtuald original’, si angajarea Bisericii si gindirii opcidentale 
in destinele si evolutia acestei culturi, farA a mai tine seama de rasaritul tot mai 
umbrit, trecut pe planul al doilea, de mersul istoriei. 

Care sint aceste transformAari? 

In primul rind, constiinta occidental4 trece de la viz'unea unei lumi de esente, 
la o vedere naturalisté. Pina atunci spiritul european in general, concepea universul 
areopagitic, ca o imitatie terestré a unor realitati ceresti, ca o participare la pro- 
totipuri si spre a intelege realul direct,'el cAuta s& se urce mai intii acolo unde 
‘socotea a fi izvoarele acestui real. Era o mostenire si o obisnuinta de a gindi, evi- 
dent platonica, ce strab&tuse mai ales prin Pseudo-Dionisie Areopagitul in constiinta 
Bisericii crestine si a gindirii occidentale. 

+ Acum, se trece la un univers al cauzalitétii eficiente «in care spiritu) cauta 
adevarul in lucruri si in determindrile lor empirice» (p. 43). Vedem deci germinind 
trasaturi de spirit care vor crea in Renastere bazele gindirii stiintiffice moderne. 
(Am adauga la acestea faptul c& de transformarea evidentiaté nu este strdina o 
anumita contribute a gindirii arabe. Marile figuri ale lumii arabe care au jucat un 
rol hotaritor in formarea culturii occidentale traiesc acum. Al Farabi moare in 
950, Avicena in 1047, iar Averroes care poate fi trecut printre pdrintii scolasticei 
3i-printre creatorii mentalitatii moderne tr&ieste intre 1126-1198. El dezvolta un 
vast sistem al naturii — care va infiluenta pe Siger de Brabant — in care neaga 
creatiunea lumii si asaz4 in loc viziunea unui proces de eterna devenire, fara in- 
ceput si sfirsit, cu o cauzalitate de fier si far&i provident4, in care tot ce se intim- 
pM nu este decit o trecere de la potentialitate Ja actualitate si viceversa — vezi E. 
Seeberg — in C. Clemen «Les réligions du monde», Paris, 1930, p. 445). 

O alta transformare ce se maj opereazd acum in spiritul occidental este tre- 
‘cerea de la o perceptie sinteticé a realitatii, de la o sesizare a intregului, ja un 
gust al analizei si al «chestiunilor». Este insusi inceputul scolasticei ca atitudinea 
spiritualaé in fata realitatii. 

In felul acesta, constiinta cugetatoare europeand, pind atunci maj mult sau 
mai putin unitard, se scindeazi. «Diferenta intre cele doud lumi — spune Par. 
Congar — st& intre o atitudime de perceptie sintetica ce cauta raportul partilor cu 
intregul si intre o atitudine de analiza» (p. 44). 

Aceasté atitudine de analiza, de rationalizare a misterului prin ingerintele 
ratiuni curioase, creazA& o noud teologie impotriva cdreia se va indrepta focul criticei 
teologice ortodoxe in vremurile mai noi. (Filaret, Homiacoff etc.). Inc’ un punct 
de instrdinare deci; dou& moduri deosebtte de a cugeta si concepe aceleasj reali- 
tati transcendente si chiar redlitatea inconjuratoare. 

Si pe planu) invatamintului teologic avem o noua transformare: in occident 
se trece «de la un regim de traditie ce se acorda& atit de bine cu un statut de 
perceptie sintetica, Ja un regim scolar, universitar, de punere in discutie si cautare 
personaléa ce se acordé cu analiza» (p. 44). In felul acesta, in fata raticnalismutui 
apusean st4 un traditionalism si —- noi — un <¢realism>» radsdritean care 
pune traditia si realitatile patristice asupra oricarei argumentadri si ramine insen- 
sibil la silogisme, oricit de perfect construite. O mentalitate deosebita deci, am 
zice chiar — gi credem c& nu ‘ne ingel4m prea mult — o at tudine filozofic& originala 
in fata apusului. Consecinta acestor deosebiri a fost neputinta de a se infelege la 
1274 ca si la 1438! «Teologii latini, experti in scolasticé, au fost adesea derutat: 
vazind pe greci céi*nu se predau ratiunilor lor necesare si se retrag in domeniul 
textelor patristice si canoanelor sinodale», Humbert de Romans (sec. XIII) merge 
pind acolo incit, iritat, ii acuz& c& «ncn imtelligunt quae dicuntur eis per rationes 
sed adhaerent semper quibusdam conciliis et quibusdam quae traditia sunt eis a 
praedecesoribus suis, sicut faciunt quidam haeretici idiotae ad quos ratio nihil 
valet» (p, 44—not&). «Se schimbaser4 vremurile — exclam& autorul — de cind 
grecii tratau pe latini drept barbari; barbarii au creat o noua stiinta plina de ger- 
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menii unor dezvoltéri care au facut lumea modernd. Dar aceasté stiinté a rimas 
straina rdsaritului care neavind scolastica,nu va cunoaste nici Reforma, nici ratio- 
nalismul: cei trei mari factori in virtutea cadrora catolicismul modern si-a modelat 
cihpul» (sublinierile ne apartin). 

Incé o diferentaé de metodd in punerea problemelor teologice, ca urmare a di- 
ferentei de structura spirituala: «Occidentul s-a indreptat spre un gen de cunoa- 
stere analitica de t'p in cele din urma rational. El are nevoie de a defini conturul 
exact al lucrurilor, de a le vedea ,ca s& zicem asa, unul in afara altuia. In epoca 
pe care am considerat-o sau mai degrab&a, cu o usoara translatie in raport cu ea, 
in, prima jumatate a secolului XIII, un nou gen de invaétamint si de studiu teologic 
iese la lumina si se instaureaz& in Occident: la invataniintul sau studiul de tip mo- 
nastic, contemplativ, legat de viata liturgicA qa abatiilior sau catedralelor, care do- 
minase pind atunci, se adaugaé, apoi se substituie, un invatam‘nt si un studiu de tip 
universitar, rational... In Orient, invatamintul si studiul teologiei chiar gsi al filozofiei 
a ramas fidel statutului lor religioS. Nu numai in scoala neo-ortodoxa, al carui re- 
prezentant cel mai implimit a fost Par. S. Bulgacoff, cunostinta sapientialé nu este 
n'ci o filozofie separataé, nici o mistica pura, nici o «teologie» stiintifica, ci toate 
trei impreund. Nu numai la slavofili s-a propus ideea cunostintei integrale si vii in 
contextura cdreia intra dreptatea morala iubirea: in m&sura in care o cunoastem, 
este aici o trasatura generala a filozofiei bizantine insdsi». 

De o parte st&A deci Roma care are nevoie de a defini si a desparti chiar cu- 
noasterea de celelalte elemente ale sufletului, de alta parte rasdritul cu o conceptie 
integrala despre actul cunoasterii si cu o rezerva fata de orice tendintéa de a sta- 
bili pretutindeni aceste scheme rationale si abstracte ale realitatii vii si bogate in 
nuante, care sint definitiile (<Autamt le Latins en général, Rome surtout — dont 
aprés tout c’est la vocation et le charisme propre — ont besoin de définir, autant 
TVOrient a besoin de ne pas définir» p. 46). 

Faptul ci o multime de puncte doctrinare sint ldsate in starea de teologumene 
nu implica insa posibilitatea ca rasdritul s& fie adus a accepta asupra lor defini- 
tiile catolice, pentru ca nu carenta puterii de a defini este la temelia acestei situatii 
— de-ar fi numai Crezul spre a méarturisi contrariul! — ci faptul cd rdsdritenii 
«nu au nevoie de definitii si nu tin deloc s& aiba», (p. 47). Autorul isi exprima to- 

. tugi nadejdea ca intr-o zi tocmai datorité acestui fapt se va putea face o apropiere 
intre ortodoxie si catolicism. Desigur! Si ar fi fost si mai indreptatité aceasta na- 
dejde daca s-ar fi ldsat tot in stare de teologumend Filioque, primatul papal de 
drept divin si infailibilitatea! Din nefericire, dac& in rasdrit diferenta de structura 
spiritualé nu este decit o realitate interioar4, fara consecinte pe plan dogmatic, in 
apus aceasté realitate a dus la crearea pe planul obiectiv si — dup& cum spune 
Par. Congar insusi -—- ireversibil, al doctrinei si dogmelor, realitati ca acele enu- 
merate mai sus, care stau azi intre noi mai mult decit situatia psihologica de 
«estrangement»! 

3 Venim acum ja ultimul factor cultural-religios de instrdinare: tendinta, pre- 
zenta.de ambele parti, de a se absolutiza si a ciuta si se impumnd, ca universal va- 

labile si necesare, realitati de natura istoricd si local’. «Din partea catolici, este 

a aceea de a acorda cu o catolicitate de imtentie, un latiniam de fapt; de a identifica, 

practic, o parte din traditia crestind, cu insdsi aceasta traditie; si asta in materie 
de reg-m al vietii eclesiastice ca gi in materie de pietate si de gindire teologica. 

O parte a traditiei_cregtine, zicem, si prin asta intelegem nu numai forma sa occi- 

dentala, ci un momnt din aceasta traditie, momentul sdu scolastic de exemplu, sau 
medieval, sau baroc sau’ momentul s4u de centrglizare adm‘nistrativa etc.*). E atit 

de naturala inclinarea de a lua ideile primite drept traditia!» (p. 48). 

_ Ni se pare cé ne gasim aici in preajma uneia din cele mai fecunde constatari 
ale cartii! Intr-adevadr, ortodoxiei fi repugn& ceva, este perspectiva de qa se 
vedea obligat4é primeascd in chip de dictat drept «Tiraditia» (la traditione sono 
io) im virtutea primatului, aceste <traditii istorice» si «momente», din dezvoltarea 
catolicismului in timp gi in «veac». Cum se impaca& ins& ideea Pdr. Congar cu decre- 
tarea tomismului drept norma obligatorie a gindiri catolice si cu faptul c&, ce) 
putin cit ne las& istoria sé intrevedem, chiar infailibilitatea, ca si disolutia intre- 
gului sistem sinodal initial si inlocuirea lui cu centralismul papal) (cum a ardtat 
Doellinger si mai nou Heiller) sint nigte aspecte istorice, locale, ale <Traditiei»? 

Nici ortodoxia nu este scutitA — arat& autorul — de aceste greseli. Exist& 
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aici o ispité si un pericol ce-l naste situatia de «Biserici nationale» in care se pre- 
zinta Biserica Ortodoxa. E pericolul ce-l prezinté tendinta de a identifica ortodoxia 
cu «specificul national» sau cu «specificul rasaritean» si de a merge pind la ridi- 
carea particularismelor geografico-nationale, peste ecumenicitatea ortodoxiei. De a 
face din ortodoxie un monopol al rasadritului, sau al unor natiuni din rdsadrit. Exista 
deci «pericolul de a identifica adevaratul crestinism nu numai dogmatic cu Biserica 
Ortodoxa, ci cu formele nationale si rasaritene ca atare. Constiinta despre adeva- 
ratul crestinism tinde s& se identifice cu constiinta rasadritului’ insusi. Rasadritul este, 
prin sine insusi si caatare, curat, sfint, adinc, binecuvintat de Dumnezeu. De cite 
ori nu am simtit la interlocuitori? nostri ortodocsi — spune autorul — un punct de 
referintéa taconstient in functie de care toate aprecierile se imparteau si se puteau 
explica astfel: ceea ce este occidental e plat, superficial, exterior, mecanic, ceea ce 
este rdsdritean este profund si viu» (p. 48). 

Par. Congar arata pe bund dreptate «Impartirile au venit din faptul ca 
au fost introduse in religie aporturi de ordin cuitural, uman: un elenism, un tem- 
perament latin, o scolastica etc. In acest sems schismele sint legate unele de altele 
ca un lant si se poate spune c& cea din secolul XVI nu s-ar fi produs daca nu ar fi 
fost cea din secolul XI si c&, la rindul ei, aceasta nu s-ar fi produs daca n-ar 
fi fost prima rupturd, cea prin care Biserica crestinA a pardsit saracia umana a 
poporului lui Dumnezeu pentru bogatia omeneascd a natiunilor» (p. 52). 

In sfirsit, ultima categorie de fapte care au instrainat in cursul vremurilor 
cele doud lumi: faptele de ordin eclesiologic. 

Remarcam in treacat c& deplasarea discutiei de pe terenul rivalitatilor personale 
pe cel al diferentierilor structurale interven'te in cursul timpului, constituie aportul 
deosebit al lucrarii. Aceste diferentieri se traduc in cele dim urma prin doua ecle- 
siologii distincte. Premizele schismei si factorii care au contribuit la mentinerea ei 
atita vreme sint deci de naturd eclesiologica. E ceea ¢e autorul se stradueste sa 
arate in acest ultim cepitol. i 

«Daca nu de la origini, cel putin de la pacea Constantin‘and a existat. s-a 
afirmat o dualitate, doud lumi eclesiastice», spune autorul, cautind s& traseze eta- 
pele de formare si manifestare ale acestej dualitati. 

Deja in 343 la Sard’ca se manifesta existenta acestor doud lumi. Se vorbeste . 
acolo jatineste .se scrie in latineste si cind hot&dririle sint traduse in greceste 
«fapt semnificativ, traducatorul transforma si diminuiaz& importanta canonului rela- 
tiv la Roma ca instanté suprema. Deja se opun nu numa’ douad pozitii doctrinale 
(cea a occidentului era mai sandtoasa n. a.), ci si doud grupuri de capi ai Bisericii 
si doud feluri de a concepe regimul canonic al vietii seu al comuniunii bisericesti» 
(p. 53). Fapt de o importanta hot&ritoare «criza si cearta ridicata de arianism au 
fost pentru radsarit si apus ocazia s& constate cA nu aveau aceleasi preocupéri, ace- 

moduri de a rationa» (p. 53). | ! 

La 359 se t’n dou& sinoade paralele (Rimini si Seleucia) si imtervin o serie de 
mici schisme incéa far& rezultate decisive. In aceast&A atmosferda destul de grea, la 
381 Constantinopolul este desemnat canonic «a doua Roma», toate acestea fadcind ca 
«de o parte gsi de alta s& existe in ciuda unei dorinte sincere de concordie, neintele- 
gere, deosebire de vederi gi lips& de simpatie» (p. 54). 

Vin apoi reactiile deosebite fata de problema ereziilor in secolul V si sinodul 
de la Calcedon marcheaz& o noud etapa in aceste diferentieri: Occidentul inclinda s& 
pastreze ceva din tezele nestoriene care nu erau absolut gresite, Orientul este favo- 
rabil monofizitismului. Cearta celor trei capitale uneste Africa, Italia si Diricul in 
_rezistenta contra deciziei lui Justin. 


Se adaugaé: doud liturghii, una somptuasd «cerul pe pdmint», alta sobrad, in- 


dreptata spre edificarea moralaé. Simbioza tot mai inaintat&é cu barbarii de o parte, 
continua orientalizare de a'ta (p. 57). 787 ultima dat& se tine um sinod ecumen’c. 
Din nefericire Carol cel Mare stricé aceast& ocazie de comuniune. E] impune Filio- 
que b‘sericilor din imperiul sdu si elimin& expresia «per Filium» din «Cartile Caro- 
line» lasind astfel Orientul s& inteleag& expresia ca o purcedere dintr-o dubl4 surs&. 
Totusi papa Leon*III afirma hot&drit in fata trimisilor lui Carol ilegitimitatea adi- 
tiunii «Filioque» si aseza demonstrativ in fata mocmintului Sf. Petru douad placi de 
argint cu textul Crezului fari Filioque (p. 57). 

Se adaugé ambitia patriarhului de Constantinopol, constituirea bisericii b'zan- 
tine intr-o bisericé national4 (credem c& nu este cazul a se vorb de o b'serica bizan- 
tind mational4 pind dup& 1204) legat& de jurisdictia politica a impdratului, 
ceea ce face ca pozitia scaunului constantinopolitan s& salte continuu pina la con- 
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Sacrarea canonic& a unei pozitii de quasi egalitate fata de Roma, situatie pe care 
Roma n-a acceptat-o niciodata. 

Vor veni apoi motivele materiale: [liricul Bulgaria, ca s&i exaspereze gelozia 
celor doua scaune si schisma va fi gata. Acestea sint faptele materiale, vadind o | 
tot mai adinca diferentiere intre cele doud Biserici. 

«Dar cum schisma a fost realizat& in spirite si in tnimi mai inmainte de a 
fi in fapte si in declaratii publice, trebuie inainte de a evoca ultimille episoade ale 
rupturii, s& trasim marile linii ale unei opozitii seculare cu privire la conceptia 
canonico-teologicaé a organizadrii si regimului vietii bisericesti» (p. 61). 

«<Douad eclesiologii>, deci ceea ce s-ar putea numi fenomenul originar al 
schismei. 

Unde difer&a ele? Nu in primul rind pe plan dogmatil! Exist&a — remarca au- 
torul — o idee a Bisericii ca trup al lui Hristos, ca o comunicare a credintei prin 
cateheza si botez. Apoi a gratiei indumnezeitoare prin celelalte taine si in grad su- 
prem euharistia, care este aceiasi in Orient si Occident. Aceast&4 identitate se intinde 
chiar ja structura ierarhicAé sacramentalaé a Bisericii, la pozitia respectiva a sacer- 
dotiului si poporului credincios in privinta izvoarelor de sfintire. Scurt, misterul 
Bisericii este funciarmente acelasi aici si acolo» (p. 61). Deci nu in «teologia» bi- 
sericii este origina despartirii, si autorul emite aici o ipotez& «care se intemeiaza 
pe studiul dezvoltarii istorice a eclesiologiei, mai ales in Occident» (p. 62). 

<Teologia misterului Bisericii — spune el — se completeaza in Occident ca 
si in Orient printr-o vedere asupra constitutiei si regimului Bisericii, ceea ce se 
numea in secolele XVI si XVII <la police». Aceast& vedere ea insdsi se exprima in 
determinatiile canoice. Ori, dac&i misterul Bisericii este funciarmente acelasi, in 
orient si in occident, doud traditii canonice deosebte s-au dezvoltat aici si acolo 
independente wna de alta foarte curind si intr-un chip din ce in ce maj puternic ele 
S-au opus si s-au ciocnit. Cu atit maj iremediabil, cu cit aici ca si acolo, angajind 
un anumit inteles si o anumita vedere teologicé asupra Bisericii, ele au luat pro- 
gresiv o valoare dogmatica: in oceident mai ales, unde punctul principal si decis'v 
al acestei eclesiologii practice, anume primatul si infailibiltatea Scaunului roman 
au devenit centrul eclesiologiei si au primit in cele din o consacrare dogmatic& 
definit-va» (p. 63). Din partea noastré ad&ugaim pe marginea acestei afirmatii cA, 
de fapt, nu «maj ales», ci <numai» in Occidenta s-a trecut de la structura juridica 
a bisericii, la consacrarea ei dogmaticéi: prin dogma primatului de drept divin $i 
a infailibilitatii. Rasaritul nu cunoaste nici o co dogmatica a unei reali- 
tati juridice: nici «pentarhia patriarhala», nici primatul, onorific in ortodoxie, al 
papei, nici tithi] de «patriarh ecumenic» n-au intrat in cursul vremurilor in rindul 
realitatilor fhtangibile ale dogmei, ele putind fi oricind revizuite in cadrul unui 
sinod ecumenic, fara a at’nge prin nimic esenta ortodoxiei si: Bisericii. , 
Pornind de la aceasté indrazneaté si realsté constatare, autorul urmareste 
peripetiile istorice ale procesului de diferentiere, piné la schismé. | 

afirmé ca Ras&ritul a recunoscut primatul episcopului Romei, «desi nu 
in gradul in care spun anumite expuneri catolice maritoare ,dar mult mai larg decit — 
o admit astazi ortodocsii», care i se par autorului — si chiar asa e — ca resping 
acest pr’mat de teamad ca el s& nu atraga «acceptarea tuturor consecintelor prima- 
tului asa cum le-a’ dezvoltat occidentul>. | 

Autorul mai recunoaste ci «un mare numar de fapte propuse ca probe (ale 
primatului, n m.), nu desemneaza mai mult decit ceea ce ortodocsi n-ar refuza nici 
azi si edmita» (p. 64) si. citeazi «apelurile la Roma». «Totusi trebuie si marturisim 
— adauga Par. Congar — constiinta prmatului roman nu s-a exprimat in rasi&rit 
fm epoca in care s-a fixat intr-o facturA clasic&é traditia sa, cu o precizie (netteté) 
care singura ar fi permis sa constituie iconomia schismei. Nu a existat niciodaté fn . 
marile sinoade tinute’in Orient vreo formul4 asupra primatului universal de drept 
divin Multi dintre p&rintii pe care orientul ii recunoaste pe drept ca pe cei mai mari 
si <ei-mai reprezentativi si pe care de altfel si Biserica Universalaé ii fine de ase. 
menea ca atare, nu ceva im plus. Ei cunosc primatul Apostolului Petru, 
ei au tnut Scawnul Romei ta prma sedes, jucind un rol major in comununea catolca 
“Hrisostom, Vasile adresindu-se Romei in d‘ficultatile schismei din Antiohia); ei nu 
au ins& vreun enunt teologic asupra primatului universal de drept divin al Romei. 
Asa cei doi Grigore, Vasile, Ioan Hrisostom, Ioan Damaschin» (p. 65-66) 9 mai 
departe:... <In numeroase texte, Roma nu este priv'ta decit ca prima imstanta de 
ordin eclesiologic si canonic, Sau i se recunoaste, ca primului scaun, un drept de 
interventie spre a padstra puritatea traditiei doctrinale, dar nu pentru a orindui 
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viata Bisericilor sau de a dirija chestiunile de disciplinih in r&sdrit, In 
fine — in ochii nogtri este punctul cel mai important r&sdritul recunoaste 
Romei un primat, el nu intelegea printrinsul exact acelagi lucru pe care il intelegea 
Roma, in asa.fel incit, chiar in ceea ce unea, subzista germenul unei foarte grave 
«instréinéri> cu privire la elementul decisiv al constitutiei eclesiastice si regulei 
comuniunii> p. 66). 

Cu toaté aceasta diferenta, un «modus vivendi» existat intre cele -dou& 
parti mult&é vreme, Roma neintervenind decit ca judec&toare de «causae majores>. 

«Chiar in. epoca cea mai stralucitoare a primatului roman, cea a Sf, Leon. 
céreia urmarea nu i-a mai adaéugat nimic, acest regim e cel pe care il g&sim, gi 
Sf. Leon voia sé evite si se izoleze Constantinopolul si s&i devinda in ras&rit un 
centru complect autonom; dar el lisa ‘Bisericile orientale s& se administreze ele in- 
intervenea decit in afacerile ce puneau in discutie unitatea catolicd» 
Pp. 

Avem deci de-a face cu o anumitd dualitate in exercitarea primatului: in 
occident interventii directe, o adevarat&é putere de jursdictie, in orient un rol de 
arbitru care «implica totusi o adevarata si proprie putere de jurisdictie» (p 68). 

Un asemenea regim ar mai putea fi restaurat astizi? Autorul se indoieste, 
céci «sub dualitatea regimului era in realitate o ambiguitate de vederi canonico- 
eclesiologice, ambiguitate pe care dezvoltarea constiintei primatului Romei in occi- 
dent, cu afirmarile din ce in ce maj puternice pe care le aducea cu sime, trebuia 
si o ridice in mod tragic; si pe care dogmatizarea dobindita de atunci in Biserica 
catolicé o face de acum imposibil de depdsit (survoler) intr-un mod vag» (p. 69). 

In continuare autorul urmarete ce idei isi facea rdsdritul despre lucruri gi 
odat&é mai mult se intoarce la sinodul din Sardica, unde s-a incercat prima oara ca- 
nonizarea <rolului orinduitor al Romei»>. Arata c& in rasarit chiar de nu s-a respins, 
S-a estompat mult aceste hotariri «cauzd de estrangement»: unii tineau ca normative 
in Biserica Univergalé canoanele reglementind apelurile la Roma, ce nu fura de 
altfel aplicate nici chiar in occident, si cdrora ceilalti nu le dadeau aceiagi va- 
loare> (p. 69). 

Dar, cum remarc&é autorul — gi remarca trebuie retinuta — «canoanele traduc 
un anumit simt si un anumit mod de a concepe lucrurile (p. 70) si acest simt si aceasta 
conceptie erau diferite in radsdrit si in apus. Astfel «Orientul va fixa traditia sa 
canonicé in sensul unei autonomi administrative a Bisericilor locale, cel al canonului 
5 din Niceea si 8 de la Efes gi in sensul aducerii in sinod a judec&tilor in chestiuni 
grave. Roma, din contré, va tine din ce in ce mai mult sa intervinad in viata Bi- 
_ sericilor — pentru binele lor de altfel, incontestabil — gsi va socoti foarte curind ca 
ceea, ce judecé ea nu mai este obiect de discutie, ci trebuie pur gi simplu executat» 
(p. 70). 

Se vede clar in lumina acestor tendinte scoase in evidenté de Par. Congar 
cé. <Papalitatea a tins si guverneze toate Bisericile ca gi cum ele erau propriul ei 
resort mitropolitan gsi si le potriveascé (alignés) din punct de vedere liturgic ca 
si din punct de vedere canonic si evident dogmatic, dupd ea insdsi. Ea a reugit 
tm Occident (afaré bineinteles de tirile trecute la Reforma’); dar niciodaté in rasarit» 
(p. 74). 

Dup& aceste consideratii, autorul se opreste la. momentul precis al luptelor 
interierarhice de pe timpul lui Fotie si Cerularie. Intelege sai aplice punctul sdéu de 
vedere remarcind cé «Nu s-a studiat aceasta istorie sub unghiul ideilor eclesiologice 
gi canonice. Acest punct de vedere este cu toate acestea capital. Ai impresia in tot 
cursul acestei istorii ci fiecare din cele doud parti ia pozitie féri a o spune clar, in 
numele unei teologii a Bisericii, a unitatii ei, a regimului s&u gi conditilor comu- 
niunii sale. Roma, mai ales cu Nicolae I actioneazi sub inspiratia unei constiinte a 
primatului s&iu inteles ca o <plenitudo potestatis>: ea vrea si impund Constantino- 
polului punctul de vedere, al umei autorit&ti orinduind totul in Bisericé direct 
gi intr-un mod definitiv. Constantinopolul al c4rui punct de vedere fl reprezenta cind 
impératul, cind Fotée, cind ceilalti patriarhi orientali, actioneazi ca si cum puterea 
era exercitaté in Bisericé de pentarhia patriarhilor si prin sinoade; ca gi cum re- 
gula era mai putin o dutoritate personald cit traditia pdstraté in Biserici, a cérei 
aplicare ar fi controlati de sinoade si, in intervalul sinoadelor, prin insusi faptul co- 
muniunii intre marile scaune: exprimindu-se cu osebire prin trimiterea scrisorilor 
"- Aceasti opozitie este neti la sinodul deschis in 5 oct. 869. Legatii nu vor 
decit si faci executaté o semtinti deja daté de Roma; in reticenja episcopilor orien- 
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tali, in sugestiile sau cererile chiar in viclenia sa, se vede clar bi- 
‘zantinii vor sé vada sinodul reluind chestiunea, incepind cu o audiere informativa 
a prevenitului> (p. 76). 

Astfel, «<instréinarea> a atins culmea in vremea lui Fotie si a“provocat intii. 
grava polemic& ce a procedat schismei, apoi schisma insdsi. Acelas lucru vremea 
lui Cerularie a carui vind apare evidenté, impartind-o totusi cu Humbert un «om 
aspru si combativ a carui bul4 de excomunicare este un monument de neinchipuita 
lipsi de intelegere (inimaginable incomprehension)» (p. 77). 

«Trebuje totugi recunoagtem aici incdodata — spune autorul — altceva 
decit o josnicé cearta si un fapt de ambitie personal4. Nu se poate explica «schisma 
| i _ orientali> prin ambitia lui Cerularie, cum nu se poate explica Reforma prin vointa 
it lui Martin Luther de a scutura jugul vietii relgioase. Si aici doué regimuri eclesio- 
+ logice se infrunt&é» (p. 78). Concluzie cum se poate mai realist&! Ea vine s& dea. 
Sugestii noi unei anumite istoriografii ce, de o parte si de alta, a simplificat pro- 
blema la o ceart& de persoane, cAutind s& idealizeze unii pe Cerularie, alti pe Hum- 
bert, aruncind toataé vina pe adversar. Realit&tile sint mult mai complexe dectt ideile 
ce mi le facem noi despre ele si este meritul lucrarii Par. Congar de a fi indicat 
citeva cdi esentiale pentru pdtrunderea acestei complexitati. | 

Lucrarea se incheie printr-o «concluzie» care incearcaé sa faca bilantul consta- 
tarilor, si defineascé situatia actuala si si caute cadile de depdsire a , mpasului ce 
dureazi de noua veacuri. 


- Cum ne apare schisma_azi, in lumina istoriei? Aim vieut: ca o instrainare 
progresivé pe toate planurile deodata si intinzindu-se de-a lungul intregii istorii bi- 
sericesti in aga fel incit <ar trebui s& recompunem intr-un proces complex si con- 
tinuu ca gi viata, diferitele aspecte pe care le-am diStins gi tratat aparte» (p. 80). 
Ceea ce a consacrat si adincit schisma este ins&i faptul c& «fiecare parte a 
cregtinétatii s-a inchis in propria sa traditie s a judecat pe cealalt& parte din punct 
de vedere al traditiei sale. Dupad ruptura din veacul XI, opozitiile s-au solidificat 
definitiv prin faptul ci de ambele parti se absolutiza traditia sa» (p. 80). 

Autorul observ4i cu aceast& ocazie c& cele mai multe diferente intre ras&rit 
gi apus au apdrut dupa secolul XI cind <instréinarea» s-a facut «Mai multe 
din aceste puncte au facut la noi (occidentalii n. m.) obiect de definitii dogmatice. 
Aceasta sporeste greutdtile: dogmatizarea nu este un fapt pur juridic, este o rea- 
litate care tine de constiinta Bisericii» (p. 81). Si atunci cind definitia se face fara 
® participa intregul corp al crestindtatii, ea e o cauzdi de instradinare foarte puternicaé 
asa cum g fost cazul armenilor care n-au participat la sinodul de la Calcedon i 
au devenit monofiziti. Si, in Occident, gindirea teologicé a fost uimitor de activa, 
dar <ea a fost aproape exclusiv latina, mai ales cu scolastica ce curind a dominat-o 
in intregime si care este un fenomen propriu occidental, Pind pe punctul ci — 6 
una din constantele remarcabile ale istoriei sale — 
spre a introduce puncte de vedere grecesti au provocat o crizé» (p. 81). 

S-au ad&ugat modificdri in dreptul canonie — conciliarismul fiind lichidat 
chiar in pragul sinodului de la Ferrara-Florenta — gi resentimentele amintite. 

Si totusi, dacé fiecare din cele doud parti, in loc s& deslege nodul din mijlocul 
Pa unei fringhii din care fiecare tine cite o parte, trag fiecare spre partea sa, nu se va 
ae ajunge la nicio realizare in tendinta de inlaturare a barierelor despartitoare. Tre- 
facut un pas o apropiere. 

_. In primul rind,.arat4 autorul, trebuie recunoscut&é si partea de vind a occi- 

dentalilor.— a lui Humbert de exemplu — in schisma&. Dar se pune problema pe 
_ ¢are gi-a pus-o Humbert de Romans in lega&tur& cu sinodul din 1274: de ce rasdari- 
tenii gi nu latjnii sint schismattici? S-a rAspums: pentru c& grecii sint in revolt&é 
contra capului. «Chestiunea si raspunsul merité s& fie in consideratie» 
question et la reponse valent la peine qu’on s’y arréte»), spune Par. Congar. 
| Pentru a raspunde, autorul cere: 
1. idee organicaé despre Biserica; 
2. o eclesiologie a Bisericii Universale> (p. 84).) 
Dar ce intelege prin <idee organic& despre Bisericd» gi prin <eclesiologia Bi- 
sericii Universale>? O frazi ni-se pare cu deosebire revelatoare pentru 
_ gale: <Existé doud texte, singurele doud din Evanghelie in care cuvintul ecclesia 
ge afli in gura Mintuitorului si eclesiologia trebuie s&i le onoreze pe amindous, Unul 


tn Ecclesia universalis» (p. 85). 
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Biser‘ca este waa— spune autorul cu o structuré proprie, este un or- 
ganism; dar in acest organism exist&é ierarhii, celule. <Apostolii insisi nu erau doi- 
sprezece, ci erau <cei doisprezece»>, ei formau un corp, un colegiu, ei erau organic 
uniti. Credinciosii sint «cei ce cu cei doisprezece», cei umsprezece sint «cei ce cu 
Petru». In interiorul Bisericii exist’ o structurA organicd potrivit cdreia toti sint 
pietre vii ale edificiului, dar unii sint temeliile; toti smt membrii ai turmei, dar 
unii sint pastorii ei; toti sint casa lui Dumnezeu, dar unii sint intendentii ei. Dar 
printre temelii un apostol este piatra (Mt. 16.18), printre p&stori unul a primit 
sarcina universalé (Ioan 21) a turmei, printre intendenti, unul s-a vAzut tncredin- 
findu-i-se mai intii cheile pe care ceilalti le-au primit pe urm&, cu el» (p, 85). 

Existé deci, dup& Par. Congar Biserici locale in sensul ortodox conduse de epi- 
scopi si existé Biserica Universald in care intra cu toatele, condusi de papa. Exist& 
intr-un organism membre -— sint bisericile rasdritene — gi exista cap — este Roma. 
Asa se prezinté in rezumat, <eclesiologie organica» a Par. Congar. Potrivit cu ea, 
se d& verdictul in procesul dintre ortodocsi si catolici: «In procesul adus de o 
-lunga si general4 instraimare — citim — vinile nu sint egale chiar dac& im- 
partite. Intr-o cearta intre tata si fiu, sarcinile nu sint niciodat& egale. Autoritatea 
poate gresi —- dar ea nu se ingalé niciodatdé in intregime; poti avea contra ei unele 
dreptati, niciodaté nu ai contra ei dreptate. (On peut avoir contre elle de bonnes 
raisons, on n-a jamais raison contra elle). Ea posedd justificarea fundamentala, 
structuralé a legitimitatii si dreptatii. Iataé de ce obiecti'v, grecii trebuie fie nu- 
mifi schismatici mai degraba decit latinii. In «<schisma orientaldy — am putea de 
data aceasta s&i scriem aceste cuvinte fard ghilimele — nu existéa doar doud parti 
ale crestinatatii care s-au indeparat una de alta, existé un ansamblu de Biserici 
locale care s-au separat de Scaunul apostolic al lui Petru, de centrul care exércita, 
odata cu primatul, rolul de moderator al Bisericii Universale, de ghid al vietii 
sale, de criteriu al comuniunii. aceea — noi n-am ascuns-o niciodat4é prietenilor 
nostri ortodocsi, nici prietenilor nostri protestanti —- unirea, fara a reprezenta o 
«absorbtie>» in sensul odios al cuvintului, nu va putea fi, eclesiologiceste, decit o 
«re-unire>» cu scaunul apostolic» (p. 86). 

Si se intreabi acum autorul: <Ce s& facem in vederea reunirii»? S-a facut 
mult — si citeaz&i progresele in legatur4 cu problema Filioqgue — dar ramine mai 
departe chestiunea primatului si infailibilitatii pe care autorul ndédajdueste sa le 
vad&i odat& rezolvate, mai precis: acceptate, de rdsdriteni. Deocamdata& ele «par a 
ridica azi un obstacol irezistibil» (p. 89). : 

Cu toate aceste progrese pe care le-ar fi inregistrat opera de apropiere, auto- 
rul nu se d& inapoi de a recunoaste, in deplina sinceritate si realism, ceea ce numeste 
«egecul unirii>, «In ciuda citorva «succese» limitate, reunirea nu s-a facut. S-a 
lucrat. mult, «estrangementul a raimas. Trebuie si scoatem deci pe viitor lectia 
din aceste esecuri. S-ar putea spune — c&aci la singular cuvintul are o mai mare 
densitate — din esecul uniunii> (p. 89). 

Care au fost pricinile mai de seama ale acestui esec? Madi ‘tii faptul cA 
muit& vreme raporturile intre greci si papal'tate au fost legate de politica impe- 
riala. Latinii credeau e de ajums cistigi impdratul ca si ai Biserica. Impdratul 
avea nevoie de ajutor politic de la Roma, dar nu de unirea realé cu Roma. Apo, 
dup& sinodul Ferrara-Florenta fata de care autorul consideré ca ortodocsii sint prea 
nedrepti (p. 90) raporturile s-au ridicat si mai mult, fiecare parte tréind pe cont 
propr’u. Sperantele de o vreme de a vedea despartirea politicii de religie crede au- 
torul ci sint desmintite prin impdrtirea lumii ftr-un orient si un occident care igi 
 gtau iardgi fat& in In ceea ce priveste pozitia principialé a celor doué tabere, 
autorul scrie urm&toarele: «Papaplitatea pare fi considerat problema reunirli ca 
pe aceea a unei duble gi recproce recunoasteri: de c&tre ea a riturilor gi particu- 
laritétilor canonice (in ce sens e inteles cuvintul <particularitéti canonice>?) ale 
rasiritenilor de c&tre acestia primatul traditional af Scaunului roman. .Din spre 
partea romana, totul pare s& se rezume astfel: noi respectim si vom respecta ritu- 
rile si disciplina vqastré, voi n-aveti o ratiune spre a nu reveni la noi» (p. 91). 
Aceste lucruri nu trebuie luate ims& usor. Ele trebuie, Par. Congar, intelese 
in realititile profunde pe care le implicé, pentru ca nici r‘turile, nici primatul nu 
sit chestiuni pur canonice, si exterioare. De aceea «Trebuie ajuns sé ne acceptam 
unii pe altii asa cum sintem: or‘entul ca orient si occidentul ca occident»> (p. 9). 
Asta pentru Par. Congar «Din partea rasaritului va trebui o deschi- 
dere fati de ceea ce este ireversibil in dezvoltarea unei eclesiologi’ a Bisericii si 
in fata primatului (admite oare eutorul ca Fi ortodoxia s&i formuleze faté de oeci- 
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gia ortodox4 si in atitudinea ei fata de primat?) desigur nu potrivit tuturor moda- 
litéfilor pe care istoria l-a facut s& le ia sau pe cere le prezinté ea astazi, ciici 
© parte din aceste lucruri sint de ordin relativ si cu totul istoric, dar in acest 
maximum compatibil cu o autonomie localé pe care Fotié o edmise sub Nicolae I, 
bulgarii sub Inocentiu IlI-lea si pe care Inocentiu al IV-lea ii g&sea inc& pe preci 
dispusi si o accepte. Aceasta ar presupune ca o lung& munc& eclesiologicad, biblic& 
si istoricé s& fie dusd la bun sfirsit. 

Din partea Romei si Occidentului, totul revine la a accepta cu adevdrat exis- 
tenta unui Orient cu mentalitatea sau ’ geniul sifu, cu temperamentul, cu istoria si 
dreptul ce-] posedaé de a fi cunoscut, acceptat, iubit aga cum este el». (p. 92). 

Autorul crede ci cel mai bun mijloc de a ne apropia este cumoasterea reci- 
proca gi stima. «Dac& procesul istoric al schismei a fost un progresiv si general 
«estragement» si dac&i dureaz& si consistA in acceptarea unei situatii de non-ra- 
ludri de raporturi pline de stima si de simpatie (doud mic) nume: ale iubirii)» 
93). 

Sirul ideilor Par. Congar se incheie gici. Si poate cdi. punind seat dupa aceste 
cuvinte, perspectivele ar fi fost ceve mai largi decit cele pe care le las&é deschise 
urmatoarele rinduri sintetice gi ocolind orice echivoc: «<S& o repetam: dogmataic (7?) 


| si canonic, schisma orientala este facuta in mod principal din refuzul de a se supune 


la primatul Scaunului roman; concret si istoric, ea este fructul wnui «estrangement» 
progresiv si general». Si ceva maj departe: <Daci Biserica este ca un corp in 
care Orientul si Occidentul sint poate ca cele doud laturi, Roma este capul vizibi} 


' al corpului in vederea armonizdrii miscdr‘lor sale in unitate. A se accepta unii pe 


altii faseamna a se accepte potrivit cu rolul ce trebuie sé-l joace in organism, in- 
seamné a se accepta ca madulare unii ale altora potrivit cu vocatiia si functiunea 


fiecdruia> (p. 95). 
Aceste rinduri deschid insd, prin tonul lor linistit, si franc gi hotdrit in ace- 


lagi timp, poarta unei d'scutii de principii al cdrei ton si manier{ ne-o indicaé 


de model chiar lucrarea ale carei idei ne-am straduit s4 le expumem, cit mai pe larg 
si maj credincios intelesului lor or‘ ginar. 

Dimensiunile pe care le-a luat darea noastri de seamA nu ne permit s& ince- 
pem acum aceasta discutie. Nadajduim s& o facem insd cit mai curind. Vom fncerca 
si prezentém atunci ceea ce ar putea fi «crit*ca» ideilor Par. Congar si pozitia orto- 
doxi fat&i de problema refacerii umitatii crestine asa cum s-ar putea formula pe 
baza traditieci, istoriei si realitétilor in care triim. 

Un lucru ne apare ins&é evident la cap&tul acestei expuneri: in lumea cato- 


- He& exist& oameni care, trecind peste toate prejudecatile si restrictiile, cuteaz&i. s& 


priveasc& realitatile in fat& si se striduiesc si gaiseascé solutii, congtienti de uriaga 
fmsemnAtate pe e unitatea crestinAd o are pentru rodirea in lume a Evangheliei. 
Tar faptul ca enea oameni pot sa&-si publice ideile si rezultatele -cercetarii lor, 
e un semn ca, de pe vremea cind pentru idei mult mai putin indraznete, printul Max 


de Saxonia era condamnat si pus la index (1911) si pina azi, curia papalé a evo- 


luat In ceea ce priveste rigiditatea cu care apdra anumite teze si atitudini fatéa de 
rasiritul ortodox, 
Din partea noastré, dorim ca si avem ocazia de a ne ocupra cit mai des cu 


- Jucrari de genul celei de faté. Ele sint cel mai sigur mijloc de a ajunge mai repede, 


dacéi nu la unirea juridicé a Bisericilor sub o form& sau alta, m&car la unirea sufle- 
telor prin dragoste si stim& réciproc&; ceea ce, 
nostru lisus Hristos, este esentialul! 


Magistrand DAN ZAMFIRESCU 
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NOTE SI COMENTARII 


Despre monahismul protestant. 


Nadajduim ca, sub acest titlu, si prezentam cititorilor nostri unul din cele mai 
interesante si, am putea spune, emotionante fenomene ce se dezvolté, de citéva 
vreme, in aria crestinatatii: reinvierea vietii monahale organizate in sinul Bisericii 
Protestante. De altfel, o mentiune specialA despre acest fapt, incadrat&é tn ample 
consideratiuni asupra ecumenismului crestin, a fost facuta de D. Prof. Teodor M. 
Popescu intr-un substantial, ca de obicei, articot, apirut, nu de mult, in paginile 
acestei reviste 1). Ceea ce ne propumem acum e numai infitisarea sumara a celor 
mai importante nuclee de comunitate monahal& protestanté, asa cum ne sint comu- 
nicate, mai pe larg, de o cunoscut&é revista irenic&é din Par's?). Acestei infatisiri nu 
i-am ‘putea adauga, deocamdata, decit sesizarea unui aspect ce ni se impune ca sem- 
nificativ si care, pare-se, a scAipat comentatorilor occidentaii. 

Pentru cel ce este, cit de cit, introdus in cunoasterea universului dogmatic 
protestant, a vorbi despre existenta unui curent monastic organizat si, mai mult, 
cu duh obstesc, in vazduhul liberalismului lutheran, pare straniu. Pe acest tirtm 
al aspiratiei crestine, Luther a Msat o mostenire dezolanté. Marele si razvratitul 
reformator, insusi apostaziet din monahism si cadsatorit cu o cdlugarité, facea 
profes'une de credintéa ci imbratisarea voturilor monahale e echivalent4 cu lepa- 
darea de Hristos si cu abandomarea sdevaratei credinte. Tagada se vadea radicalA 
si nu admitea compromisuri. Dac& in celelalte aspecte ale vietii religioase Luther a 
fost un reformator, pentru viata monahala, el s-a voit un nimicitor. Unii teologi 
protestanti moderni incearcé s& gaseasc&é o justificare dogmatica vietii monahale, 
dar ei mu se pot prevala decit de unele formule maj eclastice ale articolelor de la 
Wittemberg, socotite ca fiind integra] recunoscute de Luther, dar nicidecum pe vreo 
enuntare a reformatorului insusi. Viclenta lui Luther fat& de orice angajare spiri- 
tuali pe teméeiul celor trei voturi cadlugaresti fost atit de mare, in scrig, grail si 
fapta, incit incerc&rile ce s-au facut, in decursuf secolelor urmatoare, de a injgheba 
o renastere a duhului monastic au rimas timide si infructuoase. Cei ce au rivnit 
mai arz&tor acest lucru, s-au multumit s&-1 fac& pe seama lor, far&é angajari mai 
largi. Gerhardt Tersteegen, Zizendorf sau Kierkegaard n-au izbutit nici ei s& rea- 
lizeze ceva mai! mult. 

De citeva decenii, ins&, si mai cu seam& in ultimii doudzeci de ani, humea creg- 
tind asisté ia aparitia unui fel de ordine cAdlugadresti protestante, ivite in tdéri deose- 
bite, independente unele de altele' ca si de ierarhia oficial4 a Bisericii, Promovate 
de initjative particulare, de multe ori fairai s& fi avut, de la inceput, o viziune com- 
pleta si clara a modalitatilor lor de organizare, aceste nuclee s-au dezvoltat pe ta- 
cute, in anonimat, aga incit de existenta lor nu s-a luat act decit foarte tirziu. 

In sudul Frantei existié o asemenea obste, cunoscutaéa sub numele de Comuni.. 
tatea fratilor din Taizé. Originea ei nu are o vechime mai mare de sgaptesprezece 
ani, In 1940, Roger Schutz, pe atunci responsabil al «Federatiei Crestine q Stu- 
dentilor> din Lausanne, s-a stabilit in saful Taizé din Franta, cu scopul de a in- 
treprinde o activitdte duhovniceascé in societatea Momentul istoric 


1. Prof. Teodor M. Popescu, Unirea Bisertoki ca problemi crestin’ actual, in 
Ortedoxia (Bucuresti) mr. 4, octombrie-decembrie 1956, p. 507. (Din eroare tipo. 
grafici, articolul a aparut nesemnat in corpul revistei), 
2. Fr. Francois Biot, O. P,, La renaissance de communautés «<cénobitiques> 
dans le protestantisme contemporain, in Istina, nr. 3, iulie-septembrie 1956, pp. 287- 
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al Frantei era tragic. Evenimentele celui de al doilea razboi mondial aruncaserad 
poporul francez intr-o stare de mizerie si, pe alocur?, de deznddejde Suferintele 
materiale si morale se cereau asistate de o prezenté crestind care si implineascd 
opera samariteand in cel mai larg spirit de umanitarism. Pe femeiul acestei consti- 


inte de prezent&é crestina, Roger Schutz si-a imchinat viata celor multi? si umili, 


crestini gsi necrestini, francezi si evrei, refugiati in sud, de sub ocupatia germand. 
Extinderea acesteii ocupatii in regiunea satului Taizé a facut imposibilA continuarea 
activitatii, si Roger Schutz a fost nevoit s& treacd din nou in Hilvetia, de asta dat& 
la Geneva unde, impreund cu inca doi frati, a pus temelia unui inceput de viaté 
comunitara. doi adic’ in 1944, mica obste a avut putinta se instaleze 
in modesta casi din Taizé, si sd-si dezvolte activitatea si numérul. vietuitorilor, 
acesta urcindu-se, p> la mijlocul anului trecut, la treizeci. 

E de remarcat ca alcdtuirea acestei grupiri de viaté duhovniceascd purcede 
nu din nevoia unei realiziri personale in singularitate, ci din intuirea trebuintei ca 
aproapele sa fie asistat, in numee lui Hristos, de o persoand sau de mai multe care 
nu si-ar putea implini oficiul de asfstenta decit realizindu-se pe ele prin anume 
renuntari. Aceste renunt&ri care, pin&i la urma si pe anumite dimensiuni, s-au cons- 
tituit In ceea ce am putea numi voturi monahale, isi au originea- intr-o constiinté 
sociala. Treptat, caracteristica obstii de la Taizé s-a definit In sensul unei <pre- 
zente in lume» a tui Hristos prin cei ce s-au dedicat Lui si bimelui social. Eficaci- 
ins&, nu poate fi asigurataé decit prin alimentarea ei cu 
practica rugaciunii, contemplatiei, castitatii, disciplinii si renuntarii la bunurile ma- 
teriale. Fratli de la Taizé profeseazad, intr-adevair, cunoscutele voturi cdlugadresti, 
trei, intr-un spirit mai liberal si deci, am putea spume, mai protestant. De altfel, 
la trebuinta practicdrii celor trei voturi, considerate drept conditii esentiale pentru 
fiintarea unei comunitati duhownicesti, s-a ajuns nu prin imitarea vietii cadlugaresti 
clasice, traditionale, asa cum e cunoscuta in Bisericile Ortodox& si Romano-Catolica. 
ci prin constatarea treptat& c4& scopul principal al confreriei nu poate fi realizat 
decit prin improprierea acestor trei modalitati de renuntare si ddruire. Cu alte cu. 
vinte, fratii de la Taizé, au ignorat, intru inceput, modelu) constitutional al vietii 
cd&lugaresti, dar s-au intilnit cu el, venind dfn afar&i. Faptul e extrem de intere- 
sant si vom vedea ci e caracteristic aproape tuturor nucleelor monahale de care 

Pe de alté parte, practicarea sfaturilor evanghelice nu poate fi realizata inte- 
gral decit prin angajarea insului in viata chinovitica. La Taizé, cele opt ore de lucru 
ziInic sint incadrate de douad slujbe divine, dimineata si seara, sdivirsite in comun; 
slujbele sint alc&tuite din. psalmi, lecturi biblice si In programut? zilei e pre- 
vazut si un timp de masa, — se maninca, in comun, —, fratii isi Dmpli- 
nesc indeletnicirile specifice fiilecdruia: unu? la fermd, altul in atelierul de olarie, 
altul ingrijind de bolnavi, un altul la masa de lucru, dedicat studiilor teologice, etc. 
O seamé de membri ai obstii de la Taizé traiesc in afara chinoviei, ca muncitori 
in.uzine, misionari in Africa, spirituali de cAmime studentesti in Germania. Ei men- 
tin cu centrul lor duhovnicesc nu numai o legituré sufleteasc&A permanent&, ci si 
una vazut&é, sporadica, revenind din timp in timp pentru a-si improspata puterile cu 
binefacerile lAuntrice ale vietti de obste. Pe terenul lor de activitate, ei mu se s0co- 
tesc altceva decit ca reprezentanti ai chinoviei lor care i-a trimis sd fie, In miflo- 
cul societ&tii contemporane, semne ale impédratiei lui Dumnezeu. Chinovia de la 
Taizé e conceputé ca importantd si necesaré nu atit prin ceea ce reprezinté ea in 
sine ,ci prin «<semmificatia» ef, ea reprezentind, pe un anumit plan, semnul prezentei 
Bisericii lui Hristos in tume, 

In acest spirit au fost redactate, incetul cu incetul gi«Regulile»> obstii, care 
nu vor sd fie mai mult decit un program de viaté. Ele sint concentrate in jurul! 
celor trei elemente principale asupra cadrora membrii chinoviei fac un fel de anga- 
jament ce-i leagd laolalta pentru toaté viata: comunitatea bunurilor, celibatul, ac- 
ceptarea, unei autoritati. E lesme de observat cum, prin aceste formule, transpar 
voturile monahale clasice, care insi sint intelese si practicate intr-un chip osebit. 
De pildd, prin comumitatea bunurilor nu se intelege sdraicia de bumd voie, 
neapérat lep&darea de orice avere, ci folosirea bunurilor in comun, in generozi 
tatea si bucuria simpl4 a creatiunii. Séracia in sine nu e oO virtute, iar saracia cu 
duhul nu const4 in a face din ins un mizerabil al existentii umane, Prin comuni- 
tate de bunuri se intelege nu numai aceea a bunurilor materiale, ci gi a celor spirt- 
tuale, totul convergind spre viziunea si tr&irea unitari a dubwlui Bisericli. Frati 
de la Taizé practic’, de asemenes, celibatul, socotit ca o vocatie, dar care mu ¢ 
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deosebit de starea cdsadtoriei decit prin functiunea lui lduntricé. Starea de c&s&torie 
reprezinta, de asemenmea, o vocatie, iar ratiunea ei const’ in ddruirea de sime reali- 
zata in interiorul v'etii de cAamin, Celibatul nu contrazice starea de c&s&torie, nici 
nu infirma afectiunile umane ,ci e chemat s& producd transformarea dragostei na- 
turale in dragoste de Dumnzezeu si de oameni. In sfirsit, la Taizé se consider& c& 
viata de obste nu poate exista decit dac&i se reazim& pe un principiu al ordinei: 
autoritatea, Superiorul chinoviei, «le frére prieur», poate lua hotariri fara s& fie limi- 
tat de opinia majortatii, in scopul elimindrii oric&ror presiuni omenesti. El asculté 
numai de giasul lui Dummezeu, dar isi cumpanegte hot4ririle prin observarea si 
consultarea particulara a fiecdrui frate, de la cel mai proeminent pind la cel mat 
umil. In conducerea obstii e ajutat de un cons'liu a cdrui principaléA sarcinaé e aceea 
de a descoperi vrerea lui Hristos in drumul] comunitatii intregi. 

Fratii de la Taizé sint niste entuziast'. Si poate ci tocmai fn aceasta constaé 
gi frumusetea lor. Asupra lor, ochiul romano-catolic e sceptic si incearcd viziunea 
prematura a unui esec. Dar me place s& credem ca, desi porniti din afar&, entuziastii 
protestanti se vor intilni din ce in ce mai mult, si fata catre fata, cu substanta 
monahismului autentic, pe care, de altfel, o intuesc de pe acum si pe care, desbarati 
de prejudecati confesionale, si-o vor putea insusi pe de-a-ntregul. Aceasta poate fi 
o invitatie nu in orizontu) confesional, ci in orizontul larg, ‘uminos, impede, ail ecu- 
menicitatii primare. 

_ Cea de a doua comunitate monahala, protestant4é, proeminenta este aceea a 
Calugiritelor Ecumenice ale Mariei (Occumenische Marienschwesternschaft) din 
Darmstadt, Inceputul acestei comunitaéti de femei s-a constituit cu vre-o doudzeci de 
an? in urma, in 1936, in jurul] domnisoarelor Klara Schiink si Erika Madauss, care 
au initiat um Cerc biblic al timerelor fete (Madchen Bibel Kreis). In foarte scurté 
vreme, cercul s-a dezvoltat, numarind peste 100 de membre, gi, cu toate suspiciunile 
ce se indreptau asupra-i din pertea autoritatilor unui stat dictatorial, el a reusit 
si cultive nefintrerupt fervoarea religicasi a adeptelor fui. In 1944, si anume in 
noaptea de 11 spre 12 septembrie; in viata Cercului s-a produs um fapt capital: 
orasul a fost bombardat gi, in mai putin de doudAzeci de mimute, Darmstadt-ul era 
Oo ruind. Vazind in aceasta o pedeapsi a !ui Dumnezeu pentru niste paicate obstesti 
care se cer ispdsite, cimsprezece membre ale Cercului s-au hotdrit si se dedice 
vietii de rugaciune, infrinare, sdrac‘e si daruire crestind, dar nu pe seama fiecireia 
in parte, ci ‘1 sinul unei comumnitati care s& le ctimuleze si 34 le intretina duhov- 
niceste. Inceputului nu i-au lipsit sovdielile, ca oricarui inceput izolat: o parte din 
tinere n-au rezistat prespectivei, asa incit, peste trei ani, comunitatea numara doar 
sapte vietu‘toare pe deplin hotadrite si ‘mbratiseze nevointa chinoviticd, cu toate 
jertfele legate de ea. 

Primul sediu al comumnitatii a fost o mansarddé a casei in care locuia Klara 
-“Schlink. Prin constituirea comunitatii si prin depunmerea angajamentelor noii vieti, — 
Klara Schlink a devenit Maica Basileea, iar Erika Madauss s-a numit Maica Mart.- 
ria. Greut&tile erau mari. Noi aderente se ad&éugau, spatiul devenea neincapator, La 
wn moment dat, tatdl unei t'mere a daruit comunitatii un teren situat la marginea 
orasului. Neavind posibilitéti materiale, entuziastele lui Hristos s-au hotadrit s&-9i 
construiascé singure mindstirea, ceea ce au si facut, sub indrumarea unui arhitect 
care si-a oferit serviciile tehnice in mod gratuit. Astfel, tinerele miini, cAdrind petra, 
framintind lutul, gi-au zidit mai intii un paraclis si citeva chili, ‘In 1952 a fost 
sfintit paraclisul. In acest timp comunitatea crescuse si numara cincizeci si opt de 
surori. 

Peste doi ani, nevoile obgtii si numArul tot mai mere de vizitator? au impus 
comstructii noi, asa incit, al4turi de paractis si de intiia casd, a luat fiinté o clddire 
mult mai voluminoasi’, zidita, deasemenea, de miinife vietuitoarelor. In etajul acestel 
noi clAdiri au fost instalate atelierele si tipograf’a proprie a mindstirii, iar parterul 
a devenit casi de oaspeti seu, cum am spune ‘noi, arhondaric. Munca de construire, 
nu s-a eprit aci. Anul trecut, surorile au adiugat «<casei-mame> o noud arpa 
gi au intocmit proiectul pentru o casa de oaspeti mai confortab.la si mai iIncapaé- 
toare. 


Astfel gospodarite, surorile de la Darmstadt duc o viaté de munca, rugaciune 
si neincetaté ddruire pentru raspindirea Evangheliei, pentru aiinarea suferintelor 
celor nevoiasi, pentru pacea omenirii intregi, pentru apararea confesiunilor si unirea 
Bisericilor, Rug&ciunea gi tacerea alcituiesc o prim&d gi importanté caracteristicé a 
Fiecare zi e inceputaé printr-o ruga&ciune <ilibera>, atit 
mult practicaté tn Protestantism. La prinz se face o rugéciune pentru unitates 
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crestinilor de pretutindeni. Inainte de tmceperea lucrului de dup& amiagz& surorile 
se intrunesc intr-o meditatie asupra suferintelor Domnului Hristos, Ziua se incheie 
cu slujba vecerniei gsi pavecernitei. In f‘ecare duminicd, vietuitoarele participa te 
Sfinta Liturghie, oficiat&, benevol, de pastorii orasului. Un lucru cu totul vrednic 
de insemnat si de retinut este rug&ciunea continud& sau, tum se spune la noi. mea- 
dormité. Intr-un mic paraclis amenajat in interiorul clidirii principale, cite dou 
surori, rinduite cu schimbul, fac neintrerupta ruga&ciune pentru sobor si pentru bi- 
nele obstesc al omenirii intregi. Pe de elté parte, Maica Basileea isi petrece aproape 
tot timpul ramas liber de la trebile administrative, in singuraitate, rugiticitune si me- 
ditatie. Sint unele perioade in care isi impune retragerea totali, raminind siptamini 
gsi uncori luni intregi in chilie. | ~ | 

E impresionantaéa generozitatea duhovniceascé a acestor surori. Mai mult decit 
oricare alta comunitate de acest fel, obstea de la Darmstadt cultiva spiritul ecu- 
menic pe un indo‘t plan, launtric gi exterior, intr-un chip cu totul original si, am 
crede, vrednic de imitat. In afaraé de ruga&ciunea in comun, amintité mai sus, vietui- 
toarele practicé si rugdciunea particularé, dar si pe aceasta in mod organizat. Fie- 
care din surori isi alege un obiect precis al ceasului ei de rugdciune, in duh ecu. 
menic, una rugindu-se, postind si ostenindu-se pentru Biserica Evanghelic&, o alta 
pentru cea Romano-Catolicé, o alta pentru Papa si asa mai departe. Aproape c& nu 
existé confesiune crest'nd, mic&é sau mare, care sai nu-si aibi o rugitoare proprie 
gi benevolé in. obstea de la Darmstadt. E lesne de imaginat savoarea duhovniceasci 
@ rugaciunii comune cind, dupé ce fiecare soré in parte s-a rugat pentru o anumits 
ramura a Crestinatatii, se roagé toate, laolalté, pentru Crestinatatea de pretutinden?, 
si pentru unitatea ei. Intr-un fel, si la nivelul lor, c&dluga&ritele de la Darmstadt 
prefigureaza eforturile crestinilor impartiti in confesiuni de a se rega&si in duhu! 
unitétii dintru fnceput. Acesta ar fi pianul lduntric al spiritului ecumenic de la 

Pe de alté parte, casa de oaspeti e conceput&é si organizata ca un loc de intil- 
hire si de cunoastere a tuturor confesiunilor crestine. Interiorul fiecdrei camere e 
amenajat in stilul si atmosfera unei anumite confesiuni al cdrei nume i] si poarta. 
Astfel, camera sau apartamentul ortodox are totul rinduit in stil ortodox, incepind 
cu icoanele, continuind cu tablourile, gravur‘le, editiile Scripturii, si sfirgind cu in- 
scriptiile ce impodobesc peretii, cu citate din Sfintii Pdrinti ai RAs&dritului,. De ase- 
menea, apartamentul lutheran, sau romano-catolic, sau. al oricarei alte Biserici 
poarté in el amprenta specificului confesional. Notam, pe marginea acestui fapt, c& 


maniera e mai mult irenicé decit ecumenicéa, ea urmarind nu atit intilnirea intr-un 


vazduh uffitar al Crestin&titii, cit menajarea sensibilitatilor confesionale. 

In afaré de activitatea din interiorul mindstirii, cdlugaritele de la Darmstadt 
desfasoara si o bogaté activitate mis‘onara in exterior. In acest scop, ele au trans. 
format un vechi autobuz, primit in dar, cindva, intro adevaraté sal&é ambulanté de 
eatehizare. In duminici si chiar in zile de peste s&iptamind, grupe de cdlugarite se 
deplaseazi astfel in diferite cartiere ale orasului sau in satele din imprejurimi, 
folosind orice prilej pentru a raspindi invatatura Evangheliei, fie prin viu grai, fie 
prin broguri pe care le alcituiesc gi le t'paresc singure, fie prin acte de milostenie. 
Ast4azi nu mai mirdé pe nimeni faptul in mijlocul unei populare, un mé- 
nunchi de surori de la Darmstadt coboara din autobuz si improvizeaz& mici spectacole 
religioase, jucind-ele insele, in fata mutimii, piese ugoare, parabole dramatizate, sau 
scenete in stilu) <pasiunilor» medievale adaptate n'velului de receptie a} omului 

E de prisos sA adéugim ca, asemenea fratilor de la Taizé, cdéluga&ritiele acestei 


_obsti considera cai temelia vietii lor duhovnicesti e alcdtuité din cele trei fagaduinte 
corespunzAtoare voturilor monahale clasice. De asemenea, ca gi vietuitorii din Franta, 


conducatoarele de la Darmstiaadt pretind c& nu s-au inspirat din nici un model -al 
vietii monahale ortodoxe sau romano-catolice, ci cA au ajuns, intuitiv si progresiv, 
la structurarea modalitatji lor de viata exact pe coordonatele pe care le-au ‘gnorat. 
Repetim e impresionant&’ puterea cu care marile adevaruri cresgtine se impun 
gi se verifici dincolo de predania livresca gi chiar de continuitatea traditionala. 

O alt& comunitate de surori protestante, mult mai micé si mai putin organi- 
zati, este aceea de la Posreyrol, aprcape de Tarascon. Adevaratul ei inceput tre- . 
buie ciutat in iarna anult:) 1929—-1940 cind;striamutate din casa de retragere de la 
Saint-Germain-en-Laye, citeva surori au pus bazele unei obsti dedicate rugéciunii 
gi contemplatiei. In urmdtorii patru ua.) comunitatea a facut primele progrese . in 
numarul vietuitoarelor si adincirea vietii duhovnicegti, dar in februarie 1944 .@ fost 
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expulzata, in timp de patru ore, de trupele germame de ocupatie. Refugiate intr-o 
cisuti din apropiere, trei surori, cite mai raimésegeré, si-au continuat n 

pind. in 1946 cind sediul lor din Pomeyrol a fost redat Asociatiei Pastorilor din 
‘Franta, sub patronajul careia se gaseste comunitatea, Consiliul Mondial al Biseri- 
cilor Ic-a dat ajutoare materiale pentru refacerea casei devastate de soldati si de © 
vertigiile razboiului. Dar casa propriu a comunitatii a’fost de un azil 
pentru copiii abandonat', asa incit surorile au fost nevoite si se instaleze in niste 
baraci de lemn construite in parcul din jur, in care locuiesc si acum. 

Ceea ce caracterizeaza, in primul rind, pe vietuitoarele din Pomeyrol este 
totala lor sdracie pe care o cultiva cu convingere si senindtate. Cu toate acestea, 
generoz tatea nu le“lipseste: la masa ior sdracad isi gasesc loc toti cei ce ar voi s& 
se aseze. Rugaciunea e practicata in ccmun, de patru ori pe zi, gi in particular. 
Liturghia e sdvirsitA in mod neregulat, deobicei duminica, gi e oficiaté fie de vre 
un pastor, fie de superioara obstii care a primit o imputernicire special& in acest 
sens. Membrele comunitatii asculta, prin fagaduint&é solemna, de superioara, dar, 
fn acelasi timp, si una de alta, in duhul dragostei crestine. Le place sé considere 
c& viata lor trebuie s& fie mai mult organ'ca decit organizatéi. De aceea nu se 
cAl#uzesc dupa anume reguli formulate in ecris, ci potrivit unui consens n:utual 
Chinovia lor e declaratéa drept centru de retragere pentru toti cei ce doresc, din 
afari, si-s) pttreac’i o vreme oarecare in reculegere si edificare teologic&’. In felul 
 acesta, asa neinsemnataé cum e, ignorata de oficialitatea Bisericii Protestante, comu- 
nitatea de la Pomeyrol reprezintéa un factor de reconfortare spiritualA pentru ma- 
‘joritatea crestinilor reformat’ din sudul Frantei. 

In Elvetia, aproape de Areuse, in cantonul Neuchatel exista, deasemenea, © 
“obste de cdlugarite protestante, cunoscuta sub numele de Comunitatea de la Grand- 
champ. In momentul de fata, ea e alcatuité din doudzeci de vietuitoare, si e orga- 
nizatéa. dupa modelul chinoviei de Ja Taizé, ca wn corespondent femenin al acesteia. 
O bund parte din activitatea comunit&tii se desfisoarad in afara mindstirii, cu deo- 
sebire in asa numitele «case de retragere» in care, sub supravegherea cite unui 
grup de suror!, multi crestini de diferite conditii isi petrec un timp limitet, in ru- 
gaciune si meditatie. O asemenea cas& de retragere a fost instituité in apropierea 
Parisului, la Viry-ChAatillon. Din iunie 1954 functioneaza o alta, in Elvetia germané. 
si anume la Gelterkinden (Bale-Campagne). Pastorii din localitate dau un sprijin 
pretios celor cinci surori care conduc si organizeazi viata liturgicé, de meditatie 
gsi tacere a credinciosilor lor. Alte surori ale comunitatii din Grandchamp propova- 
duiesc cuvintul lui Dumnezeu in diferite sectoare de activitate 
fratslor din Taizé. 

In afaraé de aceste comunitati mai mult sau mai putin permanente, mai 
exista citeva, sporadice. intermitente, sezoniere, asupra cdrora nu vom starui. Insula 
fona, la nord-vest de Glasgow, de unde a purces Sfintul Columban pentru evanghe- 
lizarea Scotiei si Angliei, e centrul unéi organizatii pietiste ce numdara citeva mil 
de membri, pastori si laici, barbati si femei. Adeptii pastorului G. McLeod, ini- 
tiatorul si conduc&torul organizatiei, se adund odaté pe an, wara, in vremea vacantei 
pentru a-si improsp&ta viata liturgicé, cunostintele catehetice si pentru a @ucra in 
,/comun ja rezidirea vechii minadstiri. Nu e vorba, deci, de o obste monahala, ci nu- 
‘mai de o organizatie al carei duh comunitar se accentuiaza pe z' ce trece, Poate 
c& ea reprezinta, acum, pepiniera din care se vor recruta, cindva, cele dintfi ele- 
mente ale unui nucleu monahal propriuzis, 

“De asemenea, in Italia. nu prea departe de Torino, a luat nastere centrul 
unei: astfel de organizatii, initiat de pastorul Tullio Vinay. IndatS dupé cel de -al 
‘doilea razboi mondial, acesta a jansat un apel pentru construirea unui sat care sé 
‘deviné loc de intilnire sau; cum spunea ei, «<o cetate in care oamenii din intreaga 
hime vor invita s&i vorbeasc&i aceeasi limba: aceea a dragostei fraiestiy. De aceea 
si satul, care a fost construit in intregime de lucra&tori benevoli, adepti ai lui Vinay, 
gi care a fost imaugurat in august 1951, s-a numit, semnificativ, Agape. In else 
adund, de mai multe ori-pe an, adepti apropiati si prieteni ai organvatiei, alcituind 
sesiuni de rug&iciune si viati comunitar&. Centrul satului e dominat de o: gala 
imensi, folositi: nu numai pentru mincare, ci si pentru conferinte, discutii, si chiar 
jocuri, Sala deo mes comunierit, un fel de presto! pe care se afi 


‘ 
“f 
In Franta, la Villemétrie, functioneazd, din 1954, un Centru de retragere @ 4 
stidii religioase, care atrage numerosi adepti. Pastorul André de Robert a constituit 
aci o mic& asociatie de intelectuali care formeazi si comunitatea rezidenté a In- - 


tregii organizatii. Ca si la Agape, adeptii se adun& de mai multe ori pe ansi participa 
la viata comunitatii rezidente, intrun'ndu-sesiadincind problemele de spiritualitate 
erestinaé. Nici aici nu e vorba de o comunitate monahala, ca la Taizé sau Darmstadt, 
dar problema cea mai importanta ce se discut& in sesiunile duhovnicesti este aflarea 
legitimitatii evanghelice a unei asemenea comunitaéti, Ceea’ ce inseamni c& preo- 
cuparea de principiu exista.si nu se stie dac&, intro bund zi, nu va rodi intr-un 
centru adevarat de viat&é monahala. 

Din sumara prezentare pe care ne-am ingidduit s-o facem aici, reinvierea du- 
hului monastic in sinul Protestantismului, in forme, deocamdata, timide si nebuloase, 
e evidenta. Aruncind o privire de ansamblu asupra tuturor acestor nuclee de viata 
comunitaraé, putem desprinde, intr-adevir, langul spirit ecumenic de care sint 
animate si pe care-l practicé cu sinceritate si dor de unire crestinad. E semnul cel 
mai vaddit ci, din toate Bisericile crestine, protestantii se resimt cel mai mult de 
impartirea confesionala a credinciosilor lui Hristos. 

Dar infiintarea gsi fiinjarea acestor comunitati mai ma&rturiseste si a!tceva. 
Observim c& aproape toate s-au nascut in preajma anului 1940, sau dupa el, adica 
in; vazduhul mizerabil al celui de al doilea razboi mondial. Angajarea primelor su- 
fiete in aceast&é fervoare a vietii comunitare, jertfelnice, e, in parte, rezultatul unor 

_depresiuni morale provocate de privelistea dezastrelor si suferintelor in care razbotul 
FuRcase cea mai mare parte din omenire: E deadreptul surprinzdtoare si impresio- 
ma marturisirea cdlugiritelor de la Darmstadt c& ele, prin viata de rugiaciune si 
renuntare, sint indatorate poarte pdcatul poporului german, responsabil; in 
ochii lor, de masacrele pricinuite in t&rile ocupate sub anii 1939-1944. Din constiinta 
agestei ispisiri purcede, tot mai puternica, si pe o arie din ce in ce maj largi, senr 
timentul solidaritatii tuturor oamenilor in duhul aceleeasi inchindri si aceleeagi 
modalitati de intelegere a p&cii si progresului. 


Descoperirile de la Qumran. 


. In kmii mai mult sau mai putin generale, descoperirile arheologice ce se 
desfasoara, de aproape zece ani, pe tarmul de apus al Marii Moarte, sint cunoscute. 
Extraordinarele, aproape legendarele imprejurari ale inceputului, multimea manu- 
ecriselor date la iveali, important lor covirsitoare, adevarata odisee a unor frag- 
mente cumpérate, ascunse, pierdute, refugiate si salvate sub focul razboiului israelo- 
arab, ridicarea preturilor lor la un nivel de bursa internationala, nota de senzational 
din declaratiile unor savanti cu renume mondial, toate acestea au asigurat feno- 
menului o publicitate luxuriantéa. adaugam, totusi, o insemnare pe marginea 
i acestui eveniment epocal, o facem pentru a oferi cititorilor nostri un supliment de 
informatie si, mai ales, pentru a desprinde citeva semnificatii si a sesiza unele pers- 
pective de studiu teologic. 

Noutatea aménuntului aruncd, uneori, asupra intregului o lumina nebénuité. 
Vastitatea materialului arheologic aflat in grotele palestiniene, ca si enormele difi- 
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Avex. 


. pesteri; in optzeci din ele sau gisit 270 de cirti gi 563 monede de argint, in afaré 


ie de cele peste trei mii de scrisori, mumeroase obiecte, fragmente de ceramicad, 9 
ie de plicile de aram& a cdror desoxidare formeazi obiectul unor pasionante cerce- 
ly t&ri chimice. Aga incit, pe mAsura inaintirii lucrarior, aint date publicitatit ele 
A mente si agpecte noi, fie prin studii, articole gi note, fie prim conferinte publice_ 
A ‘© asemenea conferinti a fost tinut’, la 15 martie a anului trecut, in aula biblic 


tecii universitare din Manchester, de Dr. M. M. Saleh, conduc&torul Departamentului 
de Arheologie a) guvernulut iordanian. Pe temeiul acestei comunic&ri, gi cu ajutorul 
datelor cunoscute pind atunci, Parintele V. Rodzianko a publicat, in revista Syndes- 
mos, un articol menit si atragi atentia%) si si sugereze o seamd de reflexii asupra 
noilor perspective de speculatie teologica. 

_. De fapt, a face speculatie teologici nu inseammé a cultiva actul gratuit, pro- 
fesat de unele ramuri ale filosofiei. Speculatia cregtinad purcede din anumite realitati, 


3. V. Rodzianko, The Dead Sea scrolls, in Syndesmos, Bulletin of Service of 
Co-operation betwin the Groups and Movements of Orthodox Youth, Seria 2, nr. 2, 
mai. 1956, pp. 7-10. 


if 

cultéti legate de descifrarea acestui material, di fiecArui amAnunt nou o prospetime 
care nu poate sc&ipa interesului stiintific. Nu trebuie uitat c&i dupad un deceniu de 
_la primele descoperiri, cercetirile sint considerate deabia in faza incipient&é Unil 
| savant) previd necesitatea unui timp de o sut& de ani pentru epuizearea lucrarilor 


transcendente gi istorice, deopotriva; iar dac& Revelatia, izvorul suprem de cu- 
‘noagtere al acestor realitaéti, are in aparent& unm caracter abstract, ea se 
a fi un fapt realmente istoric, contactul ei cu omul realizindu-ge fin conditia istoric& 
a «acestuia prin mijlocirea unor elemente controlate sau controlabile. Inefabilul 
Revelatiei —"si aici e cutremurd&toru] siu mister — se las&i consemnat in’ mérturii 
sens.b-le, accesibile, in egalA mAsur&, credintei si indoielii, pentru ca libertatea omu- 
lui s&i nu fie ranité in majestatea ei. | 

Nu e nou pentru nimeni faptul ci numeroase date alle Vechiului si Noului 
Testament au fost confirmate de descoperirile arheologice realizate in cimpia me- 
sopotama, in Asia Mica sau in Palestina. Tot ceea ce, asociat planului de deasupra, 
inefabil, in paginile Scripturii, parea fantezie si aproximatie, s-a dovedit a fi pe de- 
plin real si cert. Descoperirile arheologice de la Qumran vin sd se adauge acestor 
confirmari, ins&i cu o importanta care le confer&i apoteoza de moment epocal Di- 
mensiunile lor se vadesc atit de uriase, incit nu e de loc de mirare cad, incAa de la 
inceputul studierii lor, se ivesc dispute de pe pozitii contradictorii, sau afirmatii 
care nu indraznesc s& se declare mai mult decit ipoteze. 

Istoriei Crestinismului i-au lipsit, indelungat&é vreme, izvoare necrestir: de 
informatie cu privire la conditiile si atmosfera in care el a luat fiinté. Datele 
Scripturii, privite din afara lor, uniliaterale si subiective. Au lipsit, cu deosebire, 
izvoarele iudaice, adic& apartinind poporului in sinul cdruia s-a ndscut Crestinismul 
si care a fost, de sigur, cel mai in m&sur& s& cunoasc&i tmprejurarile care i-pu 
asisiat aparitia in arena istoriei, Intiia descoperire de acest fel a fost facut& pe 
la sfirsitul secolului trecut, cu prilejul s&paturilor arheologice efectuate la snagoga 
evreiasca medievala din Cairo. Acolo au fost gasite fragmentele unui manuscris 
produs de o veche comunitate evreiascd ai cirei membri se numeau zadokiti, adica 
fii duhovnicesti ai marelui preot Zadok. Acest document a atras atentia savantilor. 
Continutul s&iu a fost publicat fn 1932 de cercet&torul rus Georgievsky, intr-un 
articol apdrut la Belgrad. S-a stabilit ci textul documentului a fost alcdtuit In se- 
colul I sau IT inainte de Hristos. Autorii textului descriu viata spiritualé si reguiile 
comunitatii zadokite care se mai numea si «Comunitatea Noului Testament». Aceasta 
denumire, atit de izbitor alaturaté notiunii crestine, a surprins pe Georgievsky, ca 
si pe alti cercetaétori. Ei au constatat cA membrii comunitatii vorbeau de un <In- 
vatator aj Dreptitii»>, un fel de Mesia, iar regulile obstii aveau multe puncte de 
contact cu principiile crestine. Dac& mu s-ar fi stabilit cA documentul apartine, in 


mod sigur, erei precrestine, multi ar fi fost ispititi s& cread&A ci e vorba de un 


document pe care il datorim adeptilor lui Iisus. O examinare atentd, insé, nu 
putea s& ignore diferentele. Comunitatii «Noului Testament» fi erau cu desavirgire 
striine notiunile de universalism crestin, de iubire a vrajmasilor, de Impératie a 
lui Dumnezeu, «care nu e din lumea aceasta», adicd principiile esentiale ale religiei 
crestine. Georgievsky a conchis c& invdtatura zadokitilor era una din aceleq care 
pregtiteau terenul spiritual pentru ivirea Crestinismului, si c& multi din membril 
acestei comunitati au devenit ucenici ai Sfintului Ioan Botezatorul. , 

+ Se pare c& concluziile lui. Georgievsky au fost confirmate de recentele desco- 
periri din Palestina. Potrivit datelor de pind acum, documentele provin dintr-o mi- 
nastire care apartinuse comunitatii «Noului Testament». Textele contin descrieri 
am&inuntite ale vietii ce se desfisura in aceastéi mfndstire. iar descrierile sint 
aproape paralele cu cele cuprinse in documentele sinagogice din Cairo. De aci 8-8 
mers mzi departe, si anume la identificarea mai precisi a comunit&tii «<Noului 
Testament». Din comparatia documentelor de la Cairo si Qumran cu datele cuprinse 
fm scrierile lui Iosif Flaviu, Pliniu cel Batrin si Filon de Alexandria, reiese ca 
aceastA comunitate a «Noului Testament» nu ere altceva decit cunoscuta comunitate 
a Esenienilor. Populatia evreiasci locald d&duse Esenienilor si supranumele de 
«<drepti>, din pricina vietii de ascezi si contemplatie pe care o duceau, R&spinditi pe 
tot cuprinsul Iudeei, Esenienii isi aveau centrul in mindstirea nou descoperité, a 
cérei bibliotecA, e menit&é s&i completeze stirile despre istoria, organizarea gi felul 
lor de viat&, Geoffrey Graystone, care a scris, de curind, o carte despre descoperirile 
arheologice de la Qumran‘), crede aceast& sect& iudaicé isi are origina in cercu- 
rile pietiste din secolul al Il-lea dinainte de Hristos. Se stia mai de mult c& Ese. 
nienii cutivau amintirea unui «Invatdtor al Drepta&tii» care ar fi fost si intemeietorul 
comunitatii lor. Dup& recentele descoperiri, unii cercetatori cred c& acest «Invafator 


_ 4 Geoffrey Graystone, The Dead Sea scrolls and the originality of Christ, re- 
cenzaté de J. A. Emerton in revista Theology (Londra), februarie 1957, p. 69. 
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al Dreptatii» ar putea fi identificat cu marele preot Onias. De «Inv&t&torul Drep- 
‘s-au ocupat cu deosebire, in ultima vreme, H. J. Schonfield, intr-o lucrare 
de eruditie arheologicé si istoric& 5). El constat& cA acest personaj apatre in jurul 

ui 176 inainte de Hristos, ca intemeietor al unei comunit&ti pietiste. In 159 
indinte de Hristos, el si-a condus ucenicii intr-un exil voluntar, in le Damas- 
cului. Asupra mortii lui, datele nu oferad certitudine. Exista indicatii despre o moarte 
violenté, dar nu indeajuns de concludente. La un oarecare timp dup& moartea lui, 
adeptii S-au inapoiat in Iudeea. Spre sfirsitul primului seco] dinainte de Hristos, 
8-8 raspindit printre ei ideea ci Vremea Sfirgitului s-a apropiat, idee care le-a 
impus anume pregatiri. Astfel, ei s-au concentrat in mindstirea de la Qumran si s-au 
constituit in cunoscuta comunitate eseniand.In vederea apropiatului sfirsit,au alca- 
tuit scrieri pe care le-au agezat in vase mari de lut, cu scopul ca acei ce vor su- — 
pravietui sfirsitului si le cunoascd invétdtura si viata. Sfirsitul asteptat n-a venit, 
dar a intervenit un altul, provocat de caderea Terusalimului sub Romani gi de ocu- 
parea Qumranului in jurul anului 73 dupa Hristos. 

“< Textele descifrate pini acum — destul de putine “‘n raport cu intregul — au 
facut posibilé reconstituirea atit a istoriei mindstirii, cit si a principalelor puncte 
din doctrina si ‘practicile cultice ale comunit&tii. Scrierile Esenienilcr vorbesc despre 
Calea luminii si Calea intunericului, si contin unele expresii surprinzdtoare ca: 


-Duhui Adeviarului, Lumina Vietii, Titi Luminii, vesnica, expresii intilnite frec- 


vent in Evanghelia dupa Ioan. Esenienii practicau un fel de botez, o baie a curatirii, 
mincau in comun si profesau un rit in care se intrebuinta piine si vin. Cercetarile 
arheologice de la Qumran au stabilit ci pustia in care a predicat Sfintul Ioan Bote- 
zAtorul e situaté in preajma mindastirii si c& locul in care Ioan a botezat pe Domnul 
e aproape de centrul comunitatii. In acest loc au fost descoperite fintinile baphismale 
in care ceremonie era savirsita de Esenieni si, de sigur, de Ioan. 
-Descoperirile de la Qumran aseazdi personalitatea Sfintului Ioan Botez&torul 
intr-o lumin& foarte puternicé, iar textele documentelor confirma si, intr-un anu- 
mit plan, completeazi, datele evanghelice. Dr. Saleh afirmd c&i invadt&tura Inainte- 
mergétorulul, asa cum e consemnat4 in Evanghelii, a fost gasité, aproape cuvint 
cu-cuvint, in documentele mindstirii. Folosind si alte surse de informatie, Par'ntele 
Rodsianko decilara ci unele fragmente de manuscrise contin indicatii limpezi ca 
Sfimtul Ioan Botezaétorul a fost membru al obstii eseniene, c& a fost educat si ca a 
lucrat in mindstirea ei. Mai mult decit atit, Dr. Saleh afirma cad, potrivit unor 
indicatii suficiente, insusi Mintuitorul Hristos a viztat odat& aceasti mindstire. In 
comunicarea tinutaé la ster, el a declarat textual: «Am gasit locurile in care 
Hristos a fost odinioari, am cAdlcat pe aceleasi lespezi pe care a pasit Ei, am stat 
pe aceleasi pietre pe care El a stat cindva». 
Consecintele descoperirilor de pe malul Marii Moarte sint aproape incalculabile 
ca intindere si important&. Studiile biblice vor avea s& se hraneasc& decenii tntregi 


_ din materialul nou descoperit. E de ajuns sé retinem faptul c& noua colectie de 


decumente ne oferd, in cele mai vechi texte cunoscute pind acum, toate cartile Ve 
chiului Testament, in afari de aceea a Esterei. Vom avea de agteptat editii critice 
ale Bibliei, desi specialistii sustin ci, dupd& cele constatate pind in prezent, textele 


‘gacre nu vor suferi modificari substantiale. In gemeral, codicii de la Qumran con- 


firmé cumoscutele versiuni ale Scripturii. Studiile biblice vor avea ins& destule ele- 
mente pentru o mai apropiaté cunoastere si a Noului Testament. In deosebi viata 
i activitatea Sfintului Ioan Botezdtorul cap&t& contururi mai precise si mai largi 
in lumina noilor m&rturii. Certificarea textelor evanghelice ale predicii Sfintului 
Inaintemergator sint de naturé s& spulbere scepticismul celor ce au pus la indoialé 
autenticitatea Evangheliilor. De asemenea, sint demne de retinut similitudinea sau 


_identitatea unor expresii comune in doctrina Esenienilor gi in cea de a patra Evan. 


ghelie. Dr. Saleh a remarcat c& tofi acei ce au sustinut, intr-un fel sau altul, cai 
Evanghelia dup4 Sfintul Ioan a fost scrisi sub influienta terminologicA a wnor reli- 
gii pigine, ch petra are un caracter 
evreiesc mai pronuntat decit cele sinoptice. |. 

Pari indoialA, ceea ce se adaugé acum tezaurulul documentar scripturistic 
nu adaugi nimic Revelatiei. Aceasta ni s-a° dat, de la inceput, pe masura trebu'n- 
felor noastre, in vederea mintuirii. Plusul de informatie confirma Revelatia gi 


oferé un aport substantial doar eruditiei teologice. Asa, de pild&, pentru orice cregtin 


fe evita (Londra) februarie 1957, p. 70. 
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de buné credinta, realitatew istoricé a persoanei Mintuitorului e neindoielnic&é. Pen- 
tru cel ce se imdoieste, confirmarea istoricit&tii lui lisus de citre un document 
necrestin e de un pret extraordinar. 

Daca. ne gindim ca singurej necregtine despre prezenta intrupaté a 
lui Dumnezeu in istorie, marturiei lui Iosif Flaviu, i S-a contestat autenticitatea, cu 
lux de argumentare, inregistrarea mentiunii de la Qumran in inventarul izvoarelor 
privind istoricitatea lui Iisus apare drept un factor-cheie in ceea ce am putea numi 
apologetica crestinaé. In cadrul comunicarii stiintifice de la Manchester, arheologul 
Saleh a declarat textual: «Ca Hristos a fost o persoand istorich si ci a vizitat 
odata aceasté mindstire, nu mai poate fi nici o indoial4>. De altfel, Esenienii in- 
tretineau agteptarea unui Mesia a cérui imagine se proiecta mult mai putin difor- 
mata decit aceea din conceptia farisaicé. Incercarile pripite ale unor cercetdtori mo- 
derni de a identifica pe <Invatatorul Drepta&tii» cu Mesia-Hristos au rimas infruc- 
tuoase. Din documentele studiate pin&é acum, Schonfield distinge, de apt, doi <«In- 
vatétori ai Dreptatii>. Primul a trait, asa cum am notat mai sus, la inceputul 
istoriei sectei, ca intemeietor al acésteia, Cel de al doilea nu are de loc caracterele 
unei persoane care sé fi trait in trecut, ci pe ale cuiva asteptat in viitor, dar 
imaginea lui e extras&, aproape in intregime, din aceea a primului, Dar o identificare 
a <«Invataétorului Dreptatii» din doctrina esenianad cu Iisus Hristos nu mai e posi- 
bil& de indaté ce, in aceeasgi arie arheologicé, exist4 marturii exprese despre per- 
soana a Mintuitorului. 

_ (Descoperiri ca acelea de la Qumran, recente, sint generatoare, insd, nu numai 
de noi certitudini, ci si de noi ispite. Dac&i documentele din biblioteca mindstirli - 
eseniene confirma autenticitatea textelor sacre, rolul Sfintului Ioan Botezd&torul in 
opera de pregatire a sufletelor pentru improprierea fenomenului crestin, sau atest&é 
istoricitatea persoanei fizice a Mintuitorului, ele desvaluie, in acelasi timp, o seamaé 
de expresii doctrinare si practici cultice comune Crestinismului si spiritualitatil 
iudaice precrestine. Faptul acesta e menit sa reactualizeze problema 


Lietzmann, Dibelius si mai cu seam& Reitzenstein s-au ocupat copios cu influietele 

pe care religiile misterice orientale le-ar fi exercitat asupra doctrinei gsi terminolo- 

giei Sfintului Apostol Pavel. Analiza comparativa s-a intilnit cu spiritul deductiv 

in asa mésurda, incit, la un moment dat, Gerute isbullt 

minti bine alcdtuite intru adevarul crestin. 
Metoda istoricd a exploatat aproape toate miturile misterice din aria Orien- 

tului, dar mai ales prezenta unor rituri baptismale gi euharistice in cultul mithraic, 

dionisiac si orfic. Nu intentionim intram in amdanuntele acestui proces care 

durat citeva decenii si ale cdéror ecouri nu s-au stins nici acum cu desivirgire. E 

de ajuns si amintim c&é aseminirile dintre botezul religiei li Mithra gi Botezul 

crestin, sau dintre impartasgirea cu kikeen a migtilor de la Bleusis gi com 


cregtinilor cu Sfintele Taine p&reau atit de izbitoare, incit nu mici au fost efortu- _ 
rile unor eruditi ca E. Jacquier, P. Batiffol, Charles Poulet si altii de a demonstra | 
falsitatea asertiunilor protestante, De altfel, problema analogiilor nu e deloc mo- | 


derné. Faptul c& in religiile p&gine gi in Cregtinism existau unele elem sate comune 
ca ideea despre un zeu mort gi inviat, ideea de nemurire, de mintuire, de fericire 

de unire a omului cu divinitatea, de indumnezeire, practicarea botezului gi 
cuminecd&turii, prezenta une? discipline arcane gi a unei terminologii doctrinare 
identice sau similare, a facut pe filosofii greci din faza incipienté a sincretiamului 
«<consim. 


ca Felix, Tertulian Ciprian, Arnobiu. Lactantiu, Tatian 
chinat acestei probleme o bun& parte din operele lor gi 
adevérul crestin din confuzia pe care filosofii paigini, de 
chutau arunce in juruj lui. Metoda istoriciA 
decit si reia vechea tema& gi s-o promoveze in lumina noilor poaib 


religiei crestine, problema care, pe ia inceputul acestui secol, a fost ridicat&é de 
unele curente ale Protestantismului german, Se stie c& prin ceea ce s-a numit <Die 
Religionsgeschichtliche Methode», aceste curente au c&utat s& dovedeasi faptul 
c& religia cregtinad nu este altceva decit o sintetizare, la un nivel foarte inait, a 
religiilor pigine care au precedat-o gi in mijlocul carora s-a ndscut. In primii ani al 
secolului XX, Gunkel, Jeremias si Jensen cdutau in misterele babilonice originea 
nebuloas& a citorva fapte din viata Mintuitorului, iar dup& ei o seama de teoreticieni 
ca Martin Briickner, K. Lake, Heitmiiller, Albert Eichhorn, Farnell, Wendiland, 

eami apologeti, 
Martirul au. in- 
desciicessch 
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gatie stiintificé. Tema e ispititoare si s-ar vrea innoit& ori de cite ori se iveste un 
prilej potrivit. 

Tocmai de aceea ea nu lipseste din configuratia teoretic’ a descoperirilor de 
la Qumran. Existenta, printre practicile eseniene, a unui rit baptismal si a unui soi 
de impartasire cu piine si vin reactualizeazi problema analogiilor, si o largeste. 
Pe de o parte se constat4é c4i aceste doud rituri existau nu numai in religiile pa- 
gine misterice, asa cum s-a crezut pina acum, ci si intr-o ramura a spiritualitatii iudaice 
precrestine. Pe de alti parte, se cautd stabilirea adeviratelor relatii dintre riturile 
eseniene si cele crestine de mai tirziu, Atentia e indreptataé mai ales asupra ritului 
euharistic, adicé a intrebuirtdrii piinii si vinului intr-o ceremonie intima, de comu- 
_niume. Concluziile sint departe de a fi definitive, data fiind putinatetea materialului 
_ descifrat, precum si nota de probabilitate a descifrarilor de pind acum. De pe po- 
zitia crestiné, noua problem4 a analogiilor a fost imbratisata, recent, de Geoffrey 
Graystone, in lucrarea citata mai sus. El a demonstrat c&i asem&ndrile de suprafata 
dintre datele documentelor de la Qumran si cele din Noul Testament ascund deose- 
biri radicale. Religia sectei era, fata de aceea a TempluluidinIerusalim destu] de 
oficiald si contrasta in mod evident cu aiceea a lui Iisus. Ura Esenienilor de 
cei de alté lege st4 la antipodul dragostei propovaiduite de Evanghelii. Botezul gi 
Buharistia crestinad, spune Graystone, au cu totul alt spirit si cu totul alté semni- 
ficatie decit lustratiile si mincdrile sacre de la Qumran. Nu exist&é inc& dovezi su- 
ficiente in favoarea vreunui tribut substantial pe care religia lu? Hristos l-ar datora 
altei religii, fie gi celei mozaice. 

realmente, o inclinare a spiritului uman catre specularea irationala 
a noutatii imediate. Cineva poate\\fi surprins de prezenta unui botez esenian, dar 
uit& cH acest botez precrestin ne € cunoscut din Evanghelii gi c& deosebirea ra- 
dical& dintre el si Boteul crestin a fost enuntat&é de inmsusi Ioan Botez&torul: eu va 
f botez cu apé, dar Cel ce vine dup& mine vi va boteza cu Duh Sfimt gi cu foc. 
Analogiiie existé, intr-adevar, dar nu trebuie neglijat faptul c& religia cregtina gi-a 
ay revendicat, totdeauna, nu originalitates, ci adevarul. 


Unitatea Ortodoxi ei Ruse. 


Pe la mijlocul anului trecut, Exarhatul Bisericii Ortodoxe Ruse in Europa 
Occidentalé a avut un contact nemijlocit cu ierarhia, clerul si credinciogii Biserici:. 
mame. La invitatia Sanctitatii Sale-Patriarhului Alexei al Moscovei si a toataé Rusia, 
si cu binecuwvintarea Inalt Prea Sfintiei Sale Arhiepiscopului Nicolae, Ewarhul Pe.- 
triarhiei Ruse in Europa Occidentalé, o delegatie a rusilor ortodocsi emigrati in 
Occident a facut o viziti in Uniunea Sovieticé, intre 8-25 august 1956. Delegatia 
a fost alc&tuité din Prea Cuviosul Arhimandrit Dionisie Chambault, Prea Cuviosul 
Ieromonah Vasile Krivosein din Oxford, Prea Cuviosul Ieromonah Piarre L’Huillier 
gi domnii Viadimir Lossky, Dimitrie D. Obolensky in Oxford, Olivier Clement si 
Ivan M. Levandovsky. 
Numele celor mai multi din acesti delegati ne sint bine cunoscute, ele expri- 
mind personalitati ce s-au impus in constiinta tuturor ortodocsilor prin vasta tor 
eruditie teologici, prin profunzimea gindirii si prin bogata actvitate misionara pe 
care au desfaigurat.o si continu&i s-o desfagoare in mediul romano-catolic gi protes- 
tant din Occident. E mai presus de orice indoiala c& daca&i ast4zi exist&é o Bisericé 
| a francezilor ortodocsi, aga cum dincolo de ocean existé una a dmericanilor orto- 
ft docsi, aceasta se datoreste, in primul rind, prospetimii religioase pe care pravo- 
Vt slavia rusi, transplantat&i in Occident, a infuzat-o intr-o lume obositéa de formele 
aride ale unor confesiuni lipsite, in bun&i m&sur&, de cea de a patra dimensiune. 
| q vorbit mult, si pe drept cuvint, de activitatea misionaraé depusi de Biserica Orto- 
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dox& Rus& in tarile Asiei Centrale gsi chiar ale Africei. Istoria misionarismului creg- 
tm nu poate ignora marile ei succese de increstinare, in duh ortodox, a multor 

de rasi galbendi. In vremea din urmé, ins&, sintem indatorati asistim 
fapt nou: extinderea ariei misionarismului ortodox rus in Europa de Apus 
America de Nord. Aci, ne mai fiind vorba de o incregtinare propriu-zisi, ci 
de revelarea adeviratei fete a Crestinismului, Ortodoxia, in perspectivele ei 


céle mai autentice, activitatea misionarai 2 devenit mult mai pretentioasi gi s-a 
cerut realizaté de factori care si domine spiritul intelectualist al culturii gi civili 
@atiel Gin Occident. Rusii din America tipiresc o revistéi la New-York, iar cei .din 
Muropa Occidentald editeaz’, ia Paris, o revisté de limb& francezi gi rusd, cu un 
rabi] nivel teologic. Urmaérim cu mult interes articolele, studiile si, in m&sura 
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posibilului, cértile publicate de un Vladimir Lossky, Vasile Krivosein, Petru L’Huil- 
lier, Lot-Borodin, Antonie Bloom gi de atitia alkii, si nu ignoram faptul c& lucririle 
lor au promovat, in lumea teologilor catolici, interesul pentru redescoperirea valo- 
rilor duhovnicesti ale Ortodoxiei. Urmarim cu satisfactie si contemplim cu emotie 
minunatele icoane ortodoxe pe care «Messager>-ul rus din Paris le reproduce, de 
citiva vreme, in fiecare numar al sdu. $i, cu aceasté not& de inceput, deschidem, 
pentru teologii nostri, perspectiva unor studii aprofundate asupra aportului pe care 


rugii ortodocgi din diaspora il_aduc la cregterea prestigiului Ortodoxiei si largirea 


vazduhului dreptei credinte in orizonturile toride ale Occidentului orestin. 

Scopul vizitei, aga cum méarturiseste declaratia comund de la sfirgitul cAla- 
toriei_ a fost acela ca delegatii s& cunoascé in chip nemijlocit viata poporului so- 
vietic, ca gsi pe aceea a Bisericii Ortodoxe Ruse, starea invdtamintului teologic gi 
situatia generalaé a Bisericii Ortodoxe Ruse in Uniunea SovieticAé. Potrivit acestui 
scop, delegatii au facut numeroase vizite in marile centre ale Uniunii Sovietice, 
incepind cu Moscova si sfirsind cu Kievul, unde au luat contact direct cu clericii 
- gi credinciogii rusi, la slujbe, comemorari, conferinte, sau in diferite imp:ejurari ale 
vietii private. 

Pe aeroportul Moscovei, delegatia a fost primitd, in seara zilei de 8 august, 
de Parintele Protopresbiter Nicolae Kolcitky, ca reprezentant al Sanctitatii Sale 
Patriarhului Alexei si de Parintele Alexandru Sollertinsky, precum gi de alte 
persoane, clerici si mireni, indatorate s& insoteasc& delegatia pe tot timpul sederii 
ei in Uniunea Sovieticé. Delegatii au fost gazduiti in hotelul «Moscova». : 

Potrivit unei vechi traditii moscovite, delegatii si-au inceput vizita prin a 
merge la biserica Sfintei Invieri din Novo-Sokolniki, unde s-au inchimat inaintea 
celebrei icoane a Maicii Domnului Iverskaia. Notéam c& o copie dup& aceasta 
se instalat& in biserica Sfintilor Trei Ierarhi, din Paris. 

Din nefericire, in tot timpul vizitei delegatilor, Sanctitatea Sa Patriarhul 
Alexei s-a gasit suferind, la Odesa. Lipsa Sanctitatii Sale Patriarhului a fost su- 
plinité, insi, cu acelasi prestigiu de totdeauna, de Inalt Prea Sfintitul Mitropolit 
Nicolae Krutitky, care a primit pe fratii din Occident in ziua de 10 august, intreti- 
nindu-se cu ei vreme de peste trei ore in palatul Patriarhiei din Moscova. Urindu-le 
bun sosit, Inalt Prea Sfintia Sa a pus delegatilor o serie de intrebari despre viata 
bisericeasci din Occident. Prin modalitatea judicioasi cu care a purtat aceast&é 
conversatie, noteaz& cronicarul «Messager»-ului din Paris7), Inalt Prea Sfintitul 
Mitropolit Nicolae a dovedit delegatiei in cit de mare m&sura Inalt Prea Sfintia Sa 
se intereseazi, de mult& vreme si indeaproape, de toate problemele bisericesti ale 
Exarhatului indeosebi si ale Occidentului in general. Cu o mare larghet&é de vederi 
si cu mult& intelegere, Inalt Prea Sfintia Sa s-a interesat in special de raporturile 
rugilor cu cregtinii neortodocsi si cu comunit&tile supuse altor jurisdictii. Inalt Prea 
Sfintitul Nicolae si-a exprimat dorinta de a vedea Biserica Ortodox4 Rus& din Oc- 
cident mai infloritoare si stabilind legituri mai vii cu celelalte confesiuni crestine. 

In cele 16 zile cit au zdbovit pe p&mintul Uniunii Sovietice, delegatii au vi- 
zitat, s-au inchinat, au slujit si au cuvintat in numeroase biserici si mindstiri, traind 
cu putere fiorul de a se regasi inaintea moastelor sfintilor rusi si de a le séruta 
cu evlavie. Incepind cu Catedrala Patriarhali, unde se aflA moastele Sfintului Alexie, 
si sfirgind cu Biserica din Elokhova, care ad&posteste mormintul Patriarhului Ser- 
ghie, cele mai de seam& locasuri divine au primit pe oaspeti in duhul liturgic atit 
de puternic pdstrat in constiinta preotilor rusi. La 12 august, Parintele Arhimandrit 
Dionisie Chambault, conduc&torw delegatiei, a slujit Sfinta Liturghie in Biserica 
Sfintului Ioan R&zboinicul, din Moscova, alituri de paroh, de opt preoti gi doi 
diaconi. A avut ins& bucuria s& intilneascé aci, ca impreund-slujitor cu el, pe pa- 
rintele Andrei Serghienko, fostul paroh al enoriei ruse, Sfintul Ioan Razboinicul, 
. dim Meudon, intors in Uniunea Sovieticé din 1948 gi actual profesor la Academia 
Teologic&é din Leningrad: P&arintele Andrei Serghienko venise in mod special de 
Leningrad, pentru a se intilni cu fratii s&ii de peste hotare. 

In Biserica ,Sfintului Pimen a Mare, dup& slujba Liturghiei oficiaté de 
Parintele Ieromonah Petru L’Huillier, a vorbit credinciogilor Dl. 
Domnia Sa a inf&tisat celor prezenti felul in care ortodocsii rugi po- 
poarelor occidentale gi-au inteles datoria de a marturisi, prin viata lor liturgic&é, prin 


8. Le voyage en Russie de la Délgation de PExarchat de PEgise Orthodoxe 
Russe en Europe Occidentale, (8-25 aoit 1956), ‘n Messager de YExarchat du Pa- 
triarche Russe en Europe Occidentale. An VII, nr. 25, ianuarie-martie 1957, pp. 22-28, 
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ecrieri gi prin viu grai, curata credinté crestin&i pe cape” o posed& ca pe o moste- 
nire scump&. Credinciogii s-au bucurat aflind cum se rAspindeste Ortodoxia primtre 
occidentali gi c& existé chiar ortodocsi de obirsie franceza. 

De asemenea, delegatii au slujit si au urmarit activitatea pastoral&é Si gviata 
duhovniceasc&é in Biserica Sfintul Nicolag Kuznietky, in min&stirea Zagorsh, ifarele 
centru al eviaviei ortodoxe ruse si pi&strdétoarea moastelor Sfintului Serghie Ra- 
donej, in mfnastirea Donskoi, unde se afl&4 mormintul Patriarhului Tihon, in Cate- 
drala Arhiepiscopalé din oragul Vladimir, in Lavra Sfintului Alexandru Nevsky, 
din Leningrad unde e saligluit mormintul proasp&t al Mitropolitului Grigorie, in 
Catedrala Sfintului Nicolae, tot din Leningrad, in Biserica Sfintul Vladimir, din 
insula Vasilievsky, si in multe alte aseziminte in care se cultivé credinta ortodoxd 
a poporului rus. 

Un moment important a fost vizita pe care delegatii au fdcut-o la Marea 
Lavra din Kiev. Dup& ce au asistat la Sfinta Liturghie si la slujba Acatistului, ei 
au straibatut lungile pesteri in care e ad&postit tezaurul de sfinte moaste al Bisericii 
Ruse, Oaspetii au prinzit apoi impreund cu Prea Sfintia Sa HEpiscopul Perislaviei, 
gi au avut bucuria de a primi vizita Inalt Prea Sfintiei Sale Arhiepiscopului Boris 
al Odesei, care se gisea in trecere prin Kiev; Inalt Prea Sfintia Sa a fost, in tre- 
cut, Exarh al Patriarhiei Ruse in Europa Occdentala. De asemenea, delegatii s-au 
intiinit aci cu Nicolae Po!toratsky, profesor la Seminarul Teologic dn Odesa, si cu 
Protopopul Boris Starck, fost pre@t; in Apus, la Saint-Geneviéve-des-Bois care 
venise special din Kerson, impreuna Qu sotia, pentru a se revedea cu fratii sai de 
departe. ys. 

Delegatia Exarhatului din Europa Occidentald a avut prilejul s& cunoasca 
hu numai activitatea bisericeascé ci si aspecte ale vietii culturale si sociale din 
Uniunea Sovietici. Ea a vizitat, printre alte ageziminte de acest fel, metroul din 
Moscove, Kremlinul, Galeriile Tretiakov, Ermitajul, Peterhof, vechea resedint& a 
tui Petru cel Mare, precum gi unele magazine, biblioteci, scoli si institutii din 
orasele prin care a trecut. Toate constatarile delegatilor, cu deosebire asupra vietii 
bisericesti, au fost consemnate intr-o declaratie comund pe care eu redactat-o la 
invitatia Inalt Prea Sfintitului Mitropolit Nicolae Krutitky. «Ne exprimam adinca 
noastraé recunosgtinté, se spune in declaratie, fata de Sanctitatea Sa Patriarhul, ca 
gi fati de Inalt Prea Sffntia Sa Mitropolitul Nicolae, care ne-au dat putinta s& 
facem aceasté extrem de interesanté si instructivé, si care ne-au primit 
eu o ospitalitate in adevir padrinteasc&i». Delegatii marturisesc au fost profund 
impresionati de evlavia credinciosiJor rusi, de cinstirea pe care ei o dau icoanelor 
si sfintelor measte, de frumusetea slujbelor, de cintarea in comun ce se practic& pe 
scara intinsi, de frecventa impartasirii cu Sfintele Taine, de zelul tinerilor preoti, 
proaspeti absolventi ai Academiilor Teologice, si de rivna cu care clerul, in. general, 
igi implinegte activitatea pastorala in mijlocul credinciosilor lor. §i declaratia co- 
muni se incheie cu aceasté fagiduinté a delegatilor: «Despre acestea vom miartu- 
risi pretutindeni». | 

Marturisirea lor, isc&lit&é la Moscova gi publicat&é la Paris, e incé un grai al © 
constiintei ortodoxe care se dovedegte viabilA dincolo de granitele circumstantelor 
tytorice. 


larhid.. V. ANANIA 
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